ISTORIA FILOSOFIEI
ORIENTULUI ANTIC (1)

— SUCCINTA INTRODUCERE -

1. FILOSOFIA EGIPTEANA

Egiptul este adesea pomenit in literatura greacd. Dacd e sa ne
in-credem 1in Banchetul, atunci cand Socrate si-a indemnat
discipolii sa caute pe la strdini un intelept care sa-i poatd vindeca
de groaza de moarte, Platon-a plecat in Egipt si, la intoarcerea sa,
a scris Gorgias, care ramane una dintre cele mai profunde discutii
asupra raporturilor dintre ideile de dreptate, de constiinta si de
eternitate. Judecata sufletelor la Platon, atat de strdind lumii
spirituale a Greciei, se inrudeste in mod bizar cu ideile egiptene.
Egiptul a avut de altfel un impact considerabil asupra vecinului
sau de la est, Israel. Fara a mai vorbi de Moise, Solomon a
chemat in ajutor pentru organizarea noului stat scribi egipteni,
care au adus, in afara metodelor lor administrative, culegerile
sapientiale, ca si invataturile lui Amenopeos, care au inspirat
cartea Proverbelor. Mai tarziu, intelepciunea alexandrind a lui
Philon Iudeul si a terapeutilor va prelungi invatatura sapientiald
a Egiptului, gustul pentru viata interioara, pentru liniste si
retragerea din lume, de la care crestinismul monahal originar va
avea ce mosteni.

Egiptul nu a operat totusi trecerea de la mythos la logos, de la
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mit la ratiune, iar filosofia ca disciplind rationald 1i va ramane
necunoscutd. Ne aflam, deci, in fata unei Traditii cvasipure
derivate din ethosul religios, politeist in forma destinata
poporului, dar monoteist in fond. Nu este asadar vorba de
cautarea unei cunoasteri prin conceptualizarea lumii. Egiptul
pare chiar sa fi refuzat traducerea in formule abstracte a secretului
inviolabil al lucrurilor. Enigma a fost pentru Egipt o alegere
deliberata, apta de a potenta misterul, pe care mai degraba il
cultiva si nu pretinde sa-1 diminueze.

Maat, simbol al Adevarului si al Dreptdtii, al ordinii universale,
era garantul teocratiei faraonice. Maat i-a fost baza
conservatoare,ceea



a inchis Egiptului calea gandirii istoriei, a devenirii, ca si accesul
la o etica a libertatii si a depasirii de sine. Aceasta va fi vocatia
gandirii iudaice.

In fine, etica, in special odata cu perioada Imperiului de Mijloc
(2000), cu inflorirea cultului lui Osiris, afirma necesitatea de a
practica dreptatea in timpul vieti pe pamant pentru a merita
supravietuirea in transcendent. in Cartea Mortilor, in epoca
Noului Imperiu, apare ,judecata inimii" defunctului, ceea ce
permite o ,confesiune negativd" sau ,declaratia de inocenta":
»Nu am comis nedreptdti impotriva oamenilor" sau ,nu am facut
rau", ,nu am ridicat mana asupra omului sarac", ,nu am
infometat, nu am facut pe nimeni sa plangd", ,nu am ucis".
Chiar daca Egiptul a conceput omul ca subiect al imputarii vinei, el
nu a ajuns,prin intermediul marturisirii pacatului, care va fi
particularitatea Israelului, la ideea mantuirii, evaluarea finala a
nevinovdtiei interzicand practic justitiei divine orice absolvire pe
baza mizericordiei divine: cel care a pacatuit mult nu va putea fi
iertat. Iata limitele antropologiei egiptene, in care gandirea
libertdtii, a vinei si a responsabilitatii a rdmas schematicd, in ciuda
considerabilului pas Tnainte pe care 1-a permis, dupa justa
subliniere a lui Hegel, mitul Judecatii de Apoi.

2. FILOSOFIA DIN MESOPOTAMIA

Mesopotamia a fost, alaturi de Egipt si aproape in acelasi timp,
din 2800 1.Hr., un viu focar de civilizatie, nascut din fuziunea
influentelor sumeriene si semitice, inainte de a disparea sub
loviturile mezilor in 612 i.Hr. (cucerirea si incendierea cetatii
Ninive). Ca si gandirea egipteand, cea mesopotamiand a aparut
din acest amestec si e de nedisociat de cadrele religioase in care
ea s-a dezvoltat.

Politeismul sumero-akkadian se caracterizeaza prin imanenta
divinului: zeii (peste 2500) fac parte integranta dintr-un cosmos
saturat de sacru. Zeii semitici, chiar daca se indepdrteaza usor
de naturalismul Sumerului, nu sanctioneaza inca greseala
morald, ci doar transgresiunea rituald. Vina morald, destabilizare a
armoniei interioare, va fi stigmatizata de profetii Iui Israel si va
necesita pocdinta reparatoare. Pentru zeii semitici nu se pune
inca decat problema restaurarii ordinii exterioare perturbate.

in domeniul dreptului si al reflectiei morale, babilonienii s-au
apropiat de o speculatie rationalda. Reglementadrile si codurile
juridice, dintre care

cel mai celebru este cel al lui Hammurabi (secolul XVIII), pretind
ca fac sa domneasca o ordine si o dreptate instaurate de zei;
totusi, teama rdmane aceea care da mobilul intelepciunii, care
consista in recunoasterea limitelor umane si a abisului dintre om
si zei.

In domeniul stiintelor, in care se amesteca empirismul si
irationalul, Babilonul duce lipsa a ceea ce Atena va darui
Occidentului (pentru prima datd, intr-o maniera geniald, prin
Platon): distinctia riguroasd intre ceea ce este accesibil
simturilor si ceea ce este accesibil doar intelectului, conceput in
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stransa legatura cu structurile rationale ale unui cosmos fondat
pe o autenticd Idee metafizicd, depasind fenomenalitatea lumii,
Unul sau Binele, care sunt la Platon numele Divinitatii.

Cat despre Biblie, ea isi traseaza trama discursului in jurul unor
tari si popoare: evreii, descinsi din Abraham, au plecat din tara
Ur dupa cucerirea, in urma unei lupte stranse cu autohtonii, a
tarii Canaanului (unde se stabilisera dupa fuga din Egipt),
intemeind acolo un regat infloritor, dar fragil. Istoria politica a
Israelului este aceea a unui stat minuscul, prins ca intr-un
cleste intre cele doud mari puteri, Egipt si Mesopotamia, evreii
cunoscand in mai multe randuri deportarea in Babilon. inainte
de a deveni eliberatorul poporului sau, Moise fusese destinat a
fi print egiptean, iar deportatii au pastrat din Babilon influente
detectabile. Originalitatea gandirii iudaice consta in revalorificarea
acestui material in sensul unui monoteism confirmat, care
postuleaza transcendenta absolutd a Dumnezeului viu, si asta
intr-un registru expresiv diferit de teologiile Greciei. Acest
fenomen are, fireste, loc inainte ca iudaismul elenistic si
crestinismul sda opereze aliajul cultural al ebraismului si
elenismului, transmitand Europei o mostenire complexa.

3. FILOSOFIA IUDAICA SAU BIBLIA

Nu exista gandire fara de memorie, iar aparitia insdsi a
ineditului trimite la conditiile sale de emergentd, chiar si la cele
mai indepartate. A gandi va insemna intotdeauna dialogul cu o
origine si cu o mostenire cdreia i-a dat nastere. Astfel, daca
Sfantul Toma se inclind in fata Iui Platon si Aristotel, ca in fata
parintilor gandirii si a creatorilor instrumentelor ei formale,
aceasta nu poate insemna (cu atat mai putin in cadrul unei lucrdri
pentru uz academic) ocultarea cvasisistematica a faptului ca
mostenirea Greciei clasice s-a imbinat in Occident cu fondul
religios bogat in dezvoltdri speculative ulterioare, provenit din
Orientul Mijlociu. Tacerea asupra originii semitice a spiritualitatji
crestine, ale cdrei valori au modelat Occidentul, nu poate de altfel
sa fie decat suspecta la sfarsitul unui secol care a vazut, in inima
Europei, ce] mai mare masacru infaptuit cu sange rece, impotriva
poporului a cdrui culturd marturiseste, alaturi de ratiunea logica,
existenta Spiritului (ruah).

A reabilita memoria academica a uneia din gandirile fondatoare
majore poate crea ocazia unei recitiri, unei reinterpretdri in
diversitatea prezentarilor si a interogatiilor posibile. Cu atat mai
mult cu cat astdzi Europa, ramasa ,orfand" in urma obladuirii
acestui ciudat paricid, cu identitatea zdruncinatd, risca tocmai
sa rateze dialogul necesar cu cei care se revendica din alte
gandiri fondatoare si care rezista cu indreptatire propriei lor
negari. Se impune deci mai mult ca oricand imperativul cu-
noasterii de sine, pentru a propune celuilalt o fizionomie
identificabild, si aceasta in scopul imbogatirii reciproce, a pastrarii
diversitatii punctelor de vedere, a deschiderii perspectivei
universale printr-o practicd amicald a alteritdtii. in ceea ce ne
priveste, trebuie sa ne amintim patrimoniul biblic, caci
importanta lui a constat in transformarea profunda a viziunii
despre om si lume, viziune mostenitd din antichitatea greco-
latind: o antropologie asezatd pe ideea omului ca libertate

4



metafizica si responsabilitate eticd, subiect ireductibil care a sfarsit
prin a-si subjuga politicul, insarcinat in acel moment sd garanteze
libertatea inalienabila: metafizica infinitului care va infiltra
matematicile secolului al XVII-lea, dupa cum arata Koyre. Devine
asadar nu numai legitim, dar si urgent si necesar sa acordam
locul cuvenit Bibliei in istoria filosofiei: locul inceputurilor unei
reprezentari care va da mereu de gandit datoritd figurilor sale
fundamentale, reprezentare care instaureaza inceputuri si invita la
reluari, fundare care, in inepuizabilul sdu fond, va furniza
refundamentdri perpetue pentru stadiile necesare, dar si
neobosite ale gandirii vii.

7a Biblia (,cartile", in greacd) este numele dat in epoca
elenistica culegerii de scrieri ebraice redactate de-a lungul a
noud secole. Aceste carti grupeaza doua mari ansambluri:
Vechiul si Noul Testament. Ca la toate popoarele vechi, si la
israeliti literatura orald a precedat-o pe cea scrisa. Fixarea in scris
are loc incepand cu epoca regala (David, cea 1012,



si Solomon, cea 972-932). Vechi fragmente cu caracter poetic,
reguli de cult si hotarari juridice fusesera conservate in virtutea
functiilor pe care le aveau intr-o viatd sociald organizata in jurul
unei credinte originare: in mijlocul unei lumi politeiste si idolatre, cu
ritualuri guvernate de imperativele ipotetice ale magiei si
Lextorcand" binefacerile de la divinitdti, imperativul categoric al
Legii cere oamenilor sa creada, fara suportul falacios al
reprezentarii unei Transcendente riguros metafizice si fondatoare
a valorilor.

Biblia ebraicd, Vechiul Testament, scrisa in ebraicd, cu rare
pasaje in aramaica, a fost tradusa in greaca la inceputul secolului
III i.IIr. de 70 de scribi in Alexandria, de unde numele de
Septanta (prescurtat LXX) sau Septuaginta. Noul Testament,
literatura specific crestind, scris in greaca, va fi de asemenea
studiat.

Datd fiind imensitatea campului problematic generat de Biblie,
ne vom restrange cercetarea la trasaturile care singularizeaza
maniera in care Biblia prezintd conditia omului in raport cu
Absolutul din care provine, in raport cu Celdlalt fata de care este
dator si responsabil, in raport cu Natura pe care nu se pune
problema de a o adora, ci de a o domina prin munca, si in raport
cu Istoria pe care o modeleaza in deplina fidelitate cu ceea ce fi
confera scopul. Profetii jaloneaza acelasi parcurs mereu deschis,
fara alt pilon decat speranta unui cuvant care scoate existenta
umana din letargie, din tentatia abandonului si a tradarii,
chemand poporul la ispasirea caderii conaturale cu riscul si cu
curajul libertatii intru pocdinta mantuitoare. Vom arata ca limbajul
Bibliei este acela al dualului: dualitate a protagonistilor si lupta
pentru recunoastere, nastere a omului intru sine, fintru
acceptarea finitudinii sale si prin vatamare narcisica (omul nu este
Dumnezeu). De aici un tip de discurs care prezinta universalul nu
prin conceptul exprimand esenta eterna si statica a lucrurilor, dupa
modelul filosofiei, ci prin expresia ireductibilei singularitati a unei
existente care se creeaza prin invatarea zbuciumatd a supunerii
progresive la functia Realului, o intelepciune care domoleste
instinctul sub specia intelegerii intru Iubire.

Poporul lui Israel isi incepe istoria sub semnul Legamantului {berit
insemnand, la semiti, contractul de schimb, reciprocitatea),
relatie pecetluitd prin angajamentul de nedesfacut in distinctia
partenerilor angajat;:



Dumnezeu si omul. Fie ca este vorba de Noe, de dupa potop
(Geneza 9), de Avraam (ibid. 15,17), de Moise pe muntele Sinai
in fata poporului (Exod 24), apoi de Iosua si profeti,-Dumnezeu
isi reinnoieste promisiunea, ajutorul providential, dincolo de
mania provocata de necredinta poporului ales. Cum sa
caracterizezi ,alegerea" in termeni moderni,dacd nu in termenii
corespondentei, la o natie pierduta intre popoare idolatre, cu
sentimentul legitim al emergentei, al distinctiei inteligentei,
constientd de dependenta ontologica implacabila si de
caracterul imposibil de obiectivat al Eternului? Si, in fond,
practica religioasa israelita a individualizat acest popor inca de
la inceputurile sale. Legea Iui Moise caracterizeazd Vechea
Aliantd sau Vechiul Legamant, dar, odata cu leremia, apare
ideea unei ,Noi Aliante" (31,31-34): Dumnezeu nu doar ofera
iertarea pentru ruperea unilaterala a Legamantului, dar si inscrie
Legea in inimi prin gratia divind, astfel ca pura si spontana
credintd sa nu fie distrusa. Esenienii, apoi crestinii vor prelua
aceastd idee.

Textul Genezej construit in jurul temei nesupunerii, pune
deopotriva in evidentad o ordine ontologica purtatoare de viata si
armonie si transgresarea acestei ordini, primul act in care se
manifesta libertatea. Transgresiunea vizualizeazd, prin aparitia
dezordinii comise, tocmai ordinea care ar fi ramas altfel
necunoscutd ca atare. Astfel, in Biblie, libertatea isi capata
constiinta de sine prin intermediul failibilitatii sale, iar pacatul este
cu adevarat originar — origine a luarii la cunostinta a omului de
facultatea necesara postularii prin opozitie, chiar daca postularea
libertatii inseamna, aici, alienarea ei. Aceasta alienare deschide
calea mantuirii necesare prin consimtamantul final dat, dincolo de
toate infidelitdtile exploratoare si temerare ale umanitatii bolnave
de atotputernicie, unei ordini cdreia omul nu-i este creatorul,
ordine din acest moment cunoscuta si finalmente acceptata.
Dubla distantare a lui Adam de natura careia 1i d@ nume, gradina
Edenului din care Dumnezeu ii facuse parte ,ca s-o ingrijeasca,
s-0 apere" si pe care o pierde ca origine paradisiaca si fuzionald,
prin exercitiul libertdtii care-1 duce la constiinta evaluanta, se
prelungeste in relatia ostila pe care omhl o va avea de acum cu
pamantul pe care-1 cultivd ,cu sudoarea fruntii sale". Relatia
este conflictuala, cu o natura care nu trebuie adorata, ci supusa,
cu grija, de altfel, a prezervarii ei globale. Astfel, dupa potop, Noe
isi instaureaza dominatia legitima asupra

viului, cu rezerva de a nu provoca rau omului si, in plus, cu
interdictia consumarii sangelui animalului sacrificat, caci sangele
apartine lui Dumnezeu, ca simbol al vietii. Hegel subliniaza in
Spiritul crestinismului si- destinul sau originalitatea acestei viziuni
fidele aliantei originare, fidele adicd atat dependentei ontologice
cat si autonomiei umane, si 0 opune viziunii antropocentrice a lui
Nemrod, reprezentantul fortei pradatoare, brutale a imperiului
asiro-babilonian. Depdsirea aceasta a subordonarii omului la
Naturd este elementul care opereaza deschiderea timpului in
Istorie.

Chiar daca ipotezele privind imigratia masiva a evreilor in Egipt,
apoi exodul, diferd (sub Amenophis II cea 1450-1440 i.Hr., sau




sub Ramses II si Menerptah intre 1233-1224 i.Hr.), este sigur ca
Egiptul a fost pentru acest popor creuzetul care i-a permis sa-si
masoare gradul de aservire pe care demnitatea sa nu-1 mai
putea suporta. Eliberarea poporului lui Israel, sub conducerea lui
Moise, nu a stabilit o stare de libertate decat prin intermediul
unei nedreptati denuntate, apoi eroic surmontate, mai intai prin
smulgerea fizicd din taramul servitutii, apoi prin plecarea in fata
poruncilor Legii care garanta depdsirea servitutii morale,
relationale si prin urmare colective, Libertatea a patruns, asadar, in
aceastd lume prin intermediul dreptatii, iar evenimentul fondator
va fi fost comemorat din generatie in generatie, Exodul si
traversarea desertului catre Pamantul Fagaduintei devenind o
metaford pentru existenta umana in general, chemata la libertate,
si pentru care nenumdratele recaderi in servitute nu vor aboli
promisiunea, mereu innoita, a capacitatii de a razbate.

Figura profetului, de strajd, locuit de cuvantul lui Dumnezeu si
adre-sandu-se poporului in Numele Sau pentru a-i aminti clauzele
Legamantului, sfatuind pe regi (Isaia 7) sau atragandu-si ura
preotilor si a soldatilor (Zeremia), ridicandu-se impotriva
prostitutiei sacre sau a practicilor idolatre, aminteste singurul
lucru care elibereaza: fidelitatea



fata de spiritul a carui absenta prelungita echivaleaza cu
pierderea vietii. Ruah (in greacd, pneuma) este participatie, o
dimensiune a intalnirii dintre Dumnezeu si om, si orice
indepartare prelungitd de Dumnezeu aduce riscul mortii
spirituale. Spiritul Sfant al intelepciunii ebraice nu este, deci,
logosul grecesc, patron al gandirii deliberative. Profetul nu este
filosof, si daca epurdrile conceptuale ale unuia au o functie de
katharsis pentru intelect (Platon degaja a priori esenta cetatii
drepte nainte de a trece la actiune), predicile celuilalt in sanul
unui popor calduzit de experienta au drept scop purificarea
inimii, o convertire care este adevaratul transcendental al istoriei
deschise cdtre mantuire. Astfel, profetii care denunta
infidelitatea poporului lui Israel fata de spiritul sfinteniei si
fraternitatii pentru aproape, pentru cel slab, pentru vaduva si
orfan, introduc in miezul Istoriei un principiu de evaluare si prin
aceasta indicd drumul spre redresarea mantuitoare. Salvarea
promisa este anuntatd prin chemarea la pocdintd. Mesaj care
cenzureaza orice atentat la demnitatea omului si a lui
Dumnezeu, profetismul a orientat credinta israelitilor cdtre
interiorizare si  universalizare, sublinind ca planul divin
imbratiseaza toate popoarele (Amos 9,7, haia 45,21). Exista
aici convingerea ca Istoria, departe de a altera valorile in
virtutea principiului corupator al mobilitdtii sale, poate,
dimpotrivd, prin chiar deschiderea ei, sa fie locul incarnarii lor
progresive. Demitologizarea iudaica se leaga de fecunditatea
acestui timp ebraic, in cadrul cdruia umanitatea se formeaza
lent, chiar cu pretul ratacirilor sale, pe care le poate insa, oricand,
repara prin exercitiul gandirii.

Prin opozitie cu universalitatea logica a conceptului, care
procedeaza prin extensia esentei, unificand in identitatea unei
determinatii o pluralitate dispersatda empiric, Biblia nu ne
vorbeste decat despre universalul concret, cu alte cuvinte
despre lupta existentiald in cursul careia fiinta singulard se
naste pentru sine in acceptarea progresiva a contururilor
finitudinii sale, consimtdmant care nu survine decat prin
recunoasterea Izvorului infinit care o fondeaza si o traverseaza.
Viata umana autentica este aceea traita dinaintea Principiului
care i este intotdeauna anterior ,i creator in sanul interioritatii
dialogante. Dumnezeu nu este, in iudaism, ideea unei ratiuni
pure, in maniera kantianismului, nici un postulat al



ratiunii practice, ci misterul Fiintei insesi, Prezenta transcendentala
care, in ciuda absentei empirice, este atestata in inima omului.
Este Realul absolut, nemanipulabil, care rezistd si,in consecintd,
structureaza. Astfel, Iacob, luptand intreaga noapte cu ingerul,
este ranit la sold, moare in vechea lui personalitate si devine
Israel: ,De-acum nu te vei mai numi Iacob, ci Israel, caci ai fost
tare impotriva lui Dumnezeu" (Geneza 32). Cum sa nu remarci
originalitatea absoluta a acestei legitimari a luptei omului
impotriva lui Dumnezeu, in decursul cdreia omul se parcurge pe
sine intreg, 1si afla soarta si iese innobilat din incercare, cu toatad
vatamarea produsa de recunoasterea finitudinii sale? Dumnezeul
lui Israel, orice ar fi spus Hegel in aceastd privintd, nu accepta
adoratia servila, ci libertatea virild. Viziunea ebraica despre lume
nu se poate suprapune peste maniera in care s-au pus i
examinat problemele fundamentale si ultime ale existentei
umane, fie doar si pentru faptul ca Biblia nu postuleaza nici un
fel de dualism intre suflet si corp, ci vorbeste mereu despre
creatura de carne care se poate indeparta de ceea ce i s-a dat sa
trdiascd, fiind totusi mereu chemata la inviere, caci absenta
spiritului este moarte (Ezechie/ 37, 1-10). Exista asadar, chiar
tradus, in Scoala alexandring, in limbaj filosofic grecesc, de catre
Philon, in ultimd analizd a mesajului biblic, un nucleu ireductibil
care va impiedica oricand orice forma de captare a vietii cu
mijloacele unidimensionale ale ratiunii teoretice. Aceasta tensiune
intre mostenirea Atenei si aceea a Ierusalimului explica deopotriva
fertilitatea si disconfortul gandirii occidentale, care fie ca nu a
stiut niciodata, fie nu mai stie cu adevarat sa acorde fiecaruia locul
pe care-1 merita, in distinctia ordinelor nonconcurente dar comple-
mentare pe care le reprezintd.

intr-adevér, Biblia nu ne ofera atat rudimentele unei metafizici,
cat evidenta unei Prezente care scapd mereu privirii s nimeni nu-1
poate vedea pe Dumnezeu farda a muri, si atunci cand El se
manifestd o face intotdeauna din spatele unui val, mascandu-Si
Lumina. Lui Moise nu-i este acordata decat ,privirea din spate"
(Exod 33,12). Daca Elada privilegiase vederea ca metafora a
intelegerii, Israel preferd auzul: Dumnezeu se face auzit in linistea
Vocii interioare. El este inainte de toate Cuvant, prin urmare sens
inaintea formei, comandament care ghideaza intru iesire din
captivitate, din nonsensul in care omul se alieneaza. Dumnezeul lui
Israel
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nu este reductibil la Dumnezeul filosofilor — subiect
substantial de atribute sau de perfectii absolute. Fiinta sa nu
este eternitate staticd, ci procesul dinamic al neimplinitului, al
linei energii, al unui Act suveran care nu se retrage in indiferenta
impasibila a unei fiinte separate, ci intra in relatie cu lucrul caruia
ii da existenta. ,Eu sunt Cel care sunt" — fi spune lui Moise,
Actul suveran care nu se epuizeaza in stare. Fiinta ca fiinta a
omologiilor se estompeaza aici in fata fiintei relationale care este
Jn preajmd", ,cu", ,pentru": ,Dumnezeu al lui Avraam, Isaac si
Iacob". Dumnezeul lui Israel este spatiul dinamic al unei
prezente eficace care inaugureaza o eliberare. Pascal va face
aceasta experientd. Biblia a transpus, intr-adevar, imaginea
istorica a sclaviei lui Israel si a deportarilor sale succesive, urmate
de eliberare si de intoarceri din exil in vocabularul etic: viata
indepartata de la Fata lui Dumnezeu este exil, existenta rupta de
Legdmant este servitute, captivitate in pacatul unei libertdti care
se incheagd pe furis, iar Dumnezeul Exodului a fost, este si va fi
de-a pururi puterea pascald a trecerii neincetate de la sclavie la
libertate, mereu recapatata intru supunerea dinaintea Legii Sale.
Iatd de ce limbajul este totdeauna acela al descrierilor individuale
relative si nu lexicul categorial si atributiv al filosofiilor, limbaj care
afirma deopotrivd primatul relatiei asupra substantei, dar care
aminteste de asemenea esecul categoriilor discursive in
captarea cunoasterii, caci reflexivul sau predicativul se
inradacineaza intr-o experienta antepredicativa: Biblia include in
litera sa carnea, sangele, viata, suferinta, disperarea omului, dar
si, dincolo de deriziunea oricarei intreprinderi, gustul sdu pentru
viatd, bucuria sa si speranta neimblanzita.

Nici una din cartile Bibliei nu ilustreazd mai bine absoluta
singularitate a omului, decat aceea a lui Iov. Biblia oferda o
inteligibilitate narativa, tipologica a conditiei umane, ilustrata prin
destine singulare, prin figuri intotdeauna numite. Niciodata ea nu
vorbeste de Omul generic, ci numai de generatii, niciodata de
esenta ,animalului rational", ci mereu despre un om intr-o situatie
unicd, Uneori chiar exemplara. Fiecare detaliu al unei existente
vadeste esentialul si nu accidentalul. Iov este omul drept, lovit
intr-un mod incomprehensibil de o nenorocire asa de uriasa ca-
i pune la incercare credinta intr-un Dumnezeu drept si
atotputernic, fard insa a i-o putea frange. Confruntat cu tacerea
lui Dumnezeu, Iov urla,
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blestema. Prietenii sdi incearca sa-i schimbe suferinta cautand o
explicatie rationald, cauzalistd, ridicand singularitatea sa
scandaloasa la nivelul exemplaritatii unei legi, a unei generalitati
mai largi care va aboli scandalul si angoasa, al caror purtator
este. Iov refuza cu obstinatie aceasta reductie rationalizanta,
negand abstractizdrii dreptul de a vorbi in numele sdu, de a
transpune in concept caracterul de Aic et nune al persoanei sale,
ireductibile si singulare: ,argumentele voastre sunt vorbe de
cenusd" (Tov 13-12). Dumnezeu vorbeste in sfarsit. Nu pentru a
consola sau a explica, ci pentru a pune o singura intrebare: ,Cu
ce drept Tmi ceri socotealda?" si pentru a recunoaste, de
asemenea, ca singur Iov a vorbit bine de El. Dumnezeu nu este
deci ,bunul Dumnezeu", si, in fata transcendentei absolute si
incomprehensibile, Iov se prosternd. Iov a inteles ceea ce
depdseste categoriile ratiunii: ,Nu te cunosteam decét din auzite;
acum te-am vazut cu proprii mei ochi", experienta a incercarii date
carnii, care 1l face sa moara in disensiunea referintelor
imprumutate pentru a renaste in aceea a intelepciunii veritabile.

Daca limbajul Bibliei nu este acela al conceptului, daca
invocatia, lauda, implorarea, intr-un cuvant rugaciunea este
vectorul schimbului dintre om si Dumnezeu, nu se poate nega ca
unicitatea Dumnezeului Iui Israel, exprimata in unitatea vointei
sale, confera creatiei o profunda coerenta in care, la nivele de
realitate diferite, sistemele legale isi corespund: legea fizicd a
Jporuncilor  ceresti" (lferemia 33,25), legea etica a
comandamentelor care guverneaza comportamentul oamenilor,
legea metafizica a Dreptdtii divine (Geneza 18, 25). Aceasta
Jrationalitate" activa si finalizanta care este ,intelepciunea”
divina devine ecou al cautdrilor omului. De asemenea, daca
filosofia greacd s-a obiectivat ca dragoste de intelepciune,
cautare a sufletului deposedat de Bine, a cdrui vedere si-o
doreste, sufletul ebraic nu este nicidecum strain de considerarea
inteligentei ca expresie a unei chemari de iubire tinzand catre
posesia intelepciunii dumnezeiesti, cunoasterea insasi fiind
exprimata prin metafora imbratisarii nuptiale, a nuntii iubitului si a
iubitei (Géntarea Céntarilor). Totusi, spre deosebire de gandirea
greacd, afirmatiile filosofice diseminate in textele sapientiale sau
profetice nu sunt rezultatul unui demers discursiv si deductiv, al
unei intelegeri desprinse si separate de viata sensibila, si care, in
autonomia legilor sale, ar tinde sa cunoasca

12



un adevar care se lasa sesizat in modul obiectului; acestea sunt, din
contrd, de nedespartit de o experientd existentiald revelatoare in
care Dumnezeu las3 s3 se intrevada intelepciunea sa, ;;prima dintre
lucrarile sale", ,creatd dintru eternitate", ,inaintea primului fir de
praf al lumii" (Proverbe 8,22). Iar importanta descifrarii mesajului
biblic, a configuratiei sale specifice si a vocii unice care se face
auzita prin el sta tocmai in rasturnarea pe care acesta o opereaza
asupra cadrelor mentale moderne, articuland ideea ca logica
profunda a vietii ascultd mai degraba de paradox decat de vreo
reductie rationalizanta si obiectivizantd. Astfel, intelepciunea este
darul pe care-1 primeste cel care, avand constiinta dependentei
de ceea ce 1i da fiinta, se deschide catre iubirea celui care il
fondeaza, deschidere si deposedare care permite subiectivarea,
emergenta subiectului viu. Apel la ratiune, la discerndamant, la
aptitudinea de a cunoaste (dar niciodata la una care se inchide
asupra siesi), intelepciunea oamenilor nu poate pretinde a fi
»masura tuturor lucrurilor”, caci se stie masurata de catre ceea
ce este de necunoscut. Asa se "face ca intelepciunea ,este un
arbore al vietii pentru cei care inteleg" (ibicl. 18) si ca ,toti cei
care o urasc, iubesc moartea."

Biblia nu este o constructie ludica de concepte, ceea ce unii
moderni spun ca ar fi filosofia (a fost ea vreodata o astfel de
constructie?). Este o carte de viata care ne arata ca daca
aceasta forta care ne misca se ascunde vederii, sarcind oarba a
intuitiei umane, pe care o face totusi transcendental posibild,
aceasta fortd e de asemenea de nenumit, de neconceptualizat.
Nu este intuitie, nu este concept, dar nici Idee, pur si simplu
Prezenta indeductibila a carei probd o face omul strabatut de
spirit. Aceasta experientda produce o adevaratd mutatie in
profunzimile fiintei sale. Biblia respinge aprioric si definitiv orice
model mecanicist, reductionist al gandirii si al lumii. Ea pune in
scena, prin logica relatiei pe care o contureaza Alianta si pe care
0 impune existenta, o energie al carei impuls ar fi imposibil de
fixat In propozitiile unei filosofii care cauta sa determine esenta
dupa logica traditionala a inerentei (subiect / copula / predicat).
Dumnezeul viu este Dumnezeul trecerii vesnice care indeamna
mereu la transcendere, principiu al implinirii care lucreaza in timp,
loc al neimplinitului si catre care Istoria tinde continuu,
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depdsire care ne invatd, mai critic poate decat filosofia
indragostita de sisteme, detasarea de formulele stabilite, de
ispitele sedentare ale spiritului, pentru a face loc nomadismului
orientat al vietii. De aceea, aceasta gandire vie ne porunceste sa-i
depdsim litera moartd, dar si sa iesim din captivitatea care este
traditia mimata si repetata compulsiv, pentru a ne deplasa catre
un sens care se implineste fara a se epuiza niciodata, pe drumul
libertatii spiritului. Integritatea inteligentei acestei traditii (si a
acelora care au rezultat apoi: crestinismul si islamul), care a
anuntat incompletitudinea radicald si nedesavarsirea structurald
a omului, interzicand toate tentativele de autosuficienta, impune
asadar deschiderea. Doar un contraargument radical si distrugator
poate autoriza construirea, pe ruinele sale, a inchiderii
necredincioase a unui integrism care sa fixeze litera in scopuri cu
totul strdine spiritului, reabilitand de asemenea tipul de sacru
caruia Biblia, in secole de rabdare, ii substituise sfintenia Spiritului.
Acest Spirit nu se pune in slujba nimanui, lipseste din fortaretele
in care cineva ar dori s3-1 inchida si respira acolo unde doreste.
O asemenea crizd a izbucnit in sanul poporului lui Israel, unde de
la sfarsitul exilului cuvantul institutionalizat al preotilor
inlocuieste verbul revelat al profetilor: invataturile lui Tisus din
Nazaret.
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4. FILOSOFIA INDIANA

a. Izvoarele gandirii indiene

Cu toata reticenta generald a Occidentului, de doua secole, in a
acorda gandirii Indiei calificativul de ,filosofie", minunata
aventura filosofica a Indiei, pe nedrept ignoratda in Franta din
cauza unui conglomerat de factori, atat ideologici (de
pildd,'etnocentrismul ~ europocentric, inerent  Logosului
occidental), cat si institutionali (cf. R.-P. Droit, L'Oubli de Vinde.
Une amnesie pkilosophigue, PUF, 1989), reprezinta fara indoiald
una dintre realizarile majore ale spiritului uman si este parte
integranta a marii aventuri a umanitatii, cu conditia sa o
surprindem pe aceasta din urmd in unitatea sa, dincolo de
varietatea istorica a arealurilor culturale risipite in timp si spatiu.
Daca filosofile Indiei — a caror vocatie principald conjuga
armonios reflectia asupra surselor experientei, meditatia asupra
intregului experientei si al realitdtii, elucidarea marilor mistere
ale conditiei umane si cautarea mantuirii — sunt de natura a ne
trezi interesul, aceasta se datoreaza faptului ca India este
deopotriva laboratorul si muzeul unei aventuri umane, adica
ale unui anumit mod de a concepe si de a trai conditia umana:
India a elaborat solutii proprii la marile probleme ale conditiei
umane — sa nu uitdm ca problemele filosofice isi au originea in
datele imediate ale acesteia — si a dat dovada de extrema
originalitate, atat in domeniul gandirii filosofice, estetice,
literare, cat si in acela al modului de organizare a vietji sociale si a
diverselor tehnici ale civilizatiei materiale. Aceasta inseamna ca
aproape nu exista ramura a filosofiei si a epistemologiei, sau
domeniu al stiintelor umaniste, asa cum sunt concepute si se
dezvolta ele astdzi, care sa-si permita luxul de a ignora aportul
Indiei. Dar, oricare ar fi valoarea culturii hinduse, cum este insa
posibil sa vorbesti adecvat despre un univers de gandire care
nu iti apartine?
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Demersul comparatist, cu toatda atentia acordata diversitatii
umane, si deci polifoniei civilizatiilor in istorie, nu reuseste
intotdeauna sa rezolve toate problemele complexe, aferente
conditiilor de posibilitate si legitimitate ale filosofiei comparate,
pe care ne vom limita sa le prezentam pe scurt. Este
neindoielnic cd acela care abordeaza o arie culturala atat de
diferitd de a noastrd, devenind victima vertijului in fata
abundentei imensitati si a opacitatii sale, respectiv a stranietatii,
va ajunge in ultimd instantd sa-si punda urmatoarele intrebari
spinoase: Este posibil s compari civilizatiile, universurile lor de
gandire si productiile lor culturale? Sau acest lucru este imposibil
datorita specificitatii ireductibile a culturilor? Civilizatjile 1i fac deci
pe oameni sa traiasca in lumi de necomparat? India, acest imens
subcontinent in care trdieste a sasea parte a umanitatii (840
milioane de locuitori), se inscrie, in ciuda filiatiei indoeuropene, in
afara spatiului mental occidental — in India se vorbesc 15 limbi
oficiale si 1652 de dialecte. Datorita practicarii a numeroase
religii (82,6% hindusi; 11,4% musulmani; 2,4% crestini; 2%
adepti ai religiei siite si 0,7% jinisli), India este confruntata
volens-nolens cu o alteritate radicala interna.

In fata sistemului complex si stabil al valorilor, credintelor si
practicilor religioase, subiacent variatiunilor de suprafatd,
caracterizand la propriu arealul cultural hindus, filosofia
comparatista trebuie mai intdi sa se abtind de la subscrierea la
credinta pozitivista in permeabilitatea culturilor, sa se abtina de
asemenea de la cautarea pripita a universaliilor transculturale:
trebuie sa se abtind de a cddea in iluzia interpretdrii unei alte
culturi prin prisma culturii proprii. Ea trebuie sa respecte speci-
ficitatea culturii studiate, s o surprindd in coerenta ei istoricd si
organica. Ar fi periculos si cu totul iluzoriu sa clasezi notiunile,
comportamentele, inlantuirile de idei sau filosofeme, apartinand
unei culturi atat de diferite de a noastrd, in rubrici cu nume
grecesc sau latin. Caci comparatia este expusa intotdeauna, cu
toatd aparenta de neutralitate si in ciuda postularii unei simetrii
intre culturile comparate, primejdiei de a impune furtiv
termenilor comparatiei cadrul de gandire occidental: oare nu
intelegem mai presus de toate, atunci cand abordam un univers
de gandire exotic, ceea ce eram meniti sa intelegem in virtutea
propriei noastre vocatii, a propriei noastre orientari culturale si
in virtutea momentului istoric in care ne aflam? intr-adevar, este
imposibil sa evitdm o perspectivd susceptibild, in conditiile sale,
de a face sa transpara criteriile comparatiei: demersul comparatist
trebuie sa indrazneascd sa chestioneze presupozitile implicite ale
preconceptiilor netematizate, de ordin antropologic si
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prefilosofic, care se afld la temelia insdsi a ansamblurilor
culturale date comparatiei si pe care se grefeaza speculatia
filosofica. Pe de alta parte, dificultatea traducerii originalitatii in
propria noastra limba trimite la o dificultate mai profunda:
reteaua semnificatilor unui termen dintr-o limbda nu
corespunde in mod necesar semnificatiilor si valorilor unui
termen filosofic, mai mult sau mai putin consacrat in traditia
noastra. Terminologia utilizata in filosofia studiatd si categoriile
de care ea e legata risca sa nu-si mai afle rostul. Iata de ce orice
ispita de a recunoaste in sistemele de gandire ale Indiei (sau ale
Chinei) analogii cu filosofiile noastre occidentale trebuie sa se
supuna controlului riguros al metodei comparatiste.

Filosofia comparatista va evita entuziasmul neofitilor de a pune
in lumind cine stie ce vagi asemandri tematice sau
corespondente partiale. Nu mai trebuie spus ca travaliul sau
presupune informarea corectd, care sa tind cont de ansamblul
articulat al reprezentarilor, al credintelor si al valorilor, care da
grila de lecturd'proprie interpretdrii existentei sale de catre
cultura hindusa. Va fi necesara o facultate empatica autentica
pentru a putea asimila cu rabdare continutul presupozitiilor, al
notiunilor cardinale, al categoriilor, ,organizatoare ale
gandirii", anterioare si subiacente schemelor gandirii
constiente si intentionale, al valorilor caracteristice si
permanente, proprie lumii socioculturale indiene, si care
constituie ,codul sdu cultural". Chiar daca prezentarea
detaliatd a constelatiei reprezentdrilor fundamentale ale lumii
hinduse depdseste cadrele demersului nostru, putem totusi sa
indicam cele mai importante dintre ele:

—notiunea de ordine sociocosmica {dharma), cheia de bolta a
universului hindus, contrastul pur-impur care structureaza
intreg campul socioreligios hindus;

—notiunea cvadripartitiei ,scopurilor omului" (purushartha),
adica cele patru scopuri polare ale actiunii umane: voluptatea
(kdma), bunurile materiale si puterea (artha), piosenia in fata
legilor religioase (dharma) si, in sfarsit, eliberarea din ciclul
renasterilor (moksha);

—notiunea ,datoriilor omului" (rina);

—notiunea de lege socioreligioasd specificatéd in functie de
clasele  functionale si  stadile canonice ale Vvietii
(v.arnashramadharma), cu corolarul sdu, notiunea de datorie
de stat (sva-dharma), care defineste datoria fiecdruia, dupa
clasa sociald si stadiul de viata in care se afla;

—notiunea de ,regim al castelor", care defineste structura
sociald a societdtii brahmanice si hinduse, impreuna cu raporturile
complexe dintre
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cele patru mari clase functionale (vama) ale diviziunii ideale a
societdti si  miliardele de grupuri sociale elementare
individualizate care sunt ,castele" (jati);

—notiunea de lege a actului si a efectelor sale (karman), cu
corolarul sau, transmigratia sufletului de-a lungul nasterilor
succesive (samsara);

—notiunea de ,nonviolentd" (ahimsa, ,absenta dorintei de a
ucide sau de a rani");

—notiunea de atribute sau de ,calitati constitutive" (guna),
adica doctrina celor trei modalitati de manifestare a energiei
universale;

—notiunea de iluzie cosmica (méya);

—  notiunea de timp ciclic si de ,varsta a lumii" (yuga) etc.
Dornic de a inradacina studiul sistemelor in descrierea acestui
teren

cultural al mediului social si religios, de care ele depind si pe
care au inmugurit si inflorit, filosoful comparatist va fi atunci in
masurd, in urma lecturii operelor reprezentative, sa raporteze
filosofemele la categoriile culturale in care acestea se inscriu.
Doar cu aceastda conditie putem spera sa depasim
incomunicabilitatea culturilor pentru a intalni adevarata Indie si, in
masura in care stranietatea omului pentru om nu este niciodata
absoluta, putem accede la propriul nostru adevar.

b. Revelatia vedica si inceputurile speculatiei

Nimic nu este mai emotionant decat sa asisti la inceputurile unei
aventuri care urma sa dureze aproape 3000 de ani (cea 1 500
i.Hr. pana in secolul al XVT-lea sau al XVII-lea d.Hr., data la care
reflectia creatoare a Indiei este pe deplin asezata si cand filosofia
indica devine un cimitir de virtualitati sterilizate). Si chiar daca
prestigiul originii este prea adesea uzurpat, cum ne invata
Nietzsche, si chiar daca varsta initiald a civilizatiei brahmanice,
adica varsta vedica, nu reprezinta acel stadiu ideal sau au-roral al
umanitatii la care visau romanticii germani, in particular Friedrich
Schlegel, ca mit al varstei de aur, nu e mai putin adevarat ca in
India totul incepe cu Veda sau Vedele, care sunt cel mai vechi
monument literar si religios al civilizatiei brahmanice la
inceputurile sale. Aceasta pentru c@ nu au fost niciodatd
descifrate inscriptile de pe sigilile de steatita ale civilizatiei
Indusului (siturile arheologice din Mohenjo-Daro si din Harappa,
intre 2 300 si cea 1 700 i.Hr.), civilizatie care a precedat invaziile
succesive (1 800-1 000 i.Hr.) si sedentarizarea popoarelor de
razboinici si pastori de origine indo-europeana in India de nord-
vest.
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2xn

Textul numit Veda, adicd ,Stiinta purd
este alcatuit din patru culegeri de texte:

— Rig-Veda, sau culegere de stante, care contine mai multe mii de
imnuri adresate principalelor divinitati ale panteonului vedic (Indra,
Varunaetc);

— Yajur-Veda, culegere de formule sacrificiale;

— Sama-Veda, colectie de melodii rituale;

—celor trei culegeri care constituie ,Tripla Stiinta" (7rayi Vidya) li se
adauga Atharva-Veda, ulterioara, care contine stiinta rezervata unei
clase aparte de preoti, preoti Atharva.

Aceste texte sunt scrise intr-o sanscritda arhaicd, a carei inrudire cu
celelalte limbi indo-europene (greaca, latina, germana, celta si slava)
a fost stabilitd din 1816 de catre savantul german F. Bopp, fondatorul
gramaticii comparate, apoi confirmatd de achizitile abundente ale
filologiei si ale mitologiei comparate (cf. in principal opera Iui G.
Dumezil). Compilarea intregului ansamblu poate fi situata intre
1500-1200 i.Hr., pentru primele trei culegeri, si catre 900 i.Hr.,
pentru cea de a patra. Conceputa esentialmente ca o ,Vestire"
(Cuvant Revelat), diversificata dupa traditiile familiale de transmitere
si de interpretare, denumite ,ramuri" (shakhi), Veda a fost
memoratad si transmita oral vreme de trei milenii (a fost fixata prin
scris de-abia in secolul al XIV-lea), astfel ca, incepand cu epoca
vedicd, doctrina a fost transmisa prin intermediul scolilor
independente.

xn

sau ,Cunoasterea suprema”,

e Gandirea indiana a dorit sa exprime in permanentd Adevarul Ordinii
Jumii, Inca de la origini, ordine fundamentala a cdrei expresie
perfect adecvata se doreste a fi ,Legea eternd" (sanatana dharma) —
expresie prin care hindusii isi exprima credintele. Acest Adevar fara
de inceput coincide in India cu autorevelarea Absolutului in epifania sa
primordiald, care a afectat forma unui Cuvant increat — tocmai
Veda —, care s-a facut auzit la inceputuri de cdtre Vizionarii (7ishi)
primordiali. Revelatie care a avut loc, /n principio et nune semper,
caci la fiecare reinnoire cosmicd aceasta vestire sacra de origine non-
umana {apaurusheya), care inchide in sine infinitul potential al
Sensului, face obiectul revelatiei partiale date inteleptilor inspiratj,
care o ,aud" si o transmit oral muritorilor. Ideea unei asemenea
revelatii permanente ca lucru ,auzit", denumita tocmai Shruti, adica
Jtraditie fondatd pe revelatie", imbracd in mod necesar pentru
constiinta hindusa un adevar dintru si intru eternitate. Tocmai in
acceptarea autoritdtii corpusului vedic, ca fundament si norma,
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isi gdseste universul religios brahmanic, apoi hindus,
intemeierea, iar casta sacerdotald a brahmanilor, de care
apartine majoritatea clerului, referinta originara, ca si
legitimitatea sociald. Astfel ca revelatia vedica, intregita mai apoi
de ,traditia intemeiatda pe memorie" sau Smriti (cuprinzand
~partile auxiliare ale Vecie/”, tratatele de ritualuri, codurile de legi
socioreligioase, ca Legile lui Manu, epopeile si Purdna), va aparea
ca alpha si omega speculatiunii brahmanice.

 Shruti cuprinde de asemenea diferite straturi de texte religioase,
fiecare trimitand la una din culegerile vedice: Brahmana, texte
de exegeza in proza, definind structurile si procedurile arhetipale
ale sacrificiului, care trebuie sa fie corect executat pentru a fi
eficient, si straduindu-se sa ofere justificari coerente ale acestuia,
chiar daca uneori stufoase datoritd simbolismului lor complex, apoi
Aranyaka {Texte ale Paduri, 900-600 Hr.), mai scurte, prelungiri
ale textelor Brahmana, de necitit in altd parte decat in linistea
padurii, deci la distanta de comunitatea satului, avand un
caracter mai pronuntat ezoteric si gnostic, si, in sfarsit,
Upanisadele (700 sau 600-500 i.Hr., si 300 pentru cele mai
recente), care constituie ,sfarsitul Vedelor" (veddnta) si asupra
naturii cdrora vom reveni. in masura in care Aranyaka pun
accentul pe valoarea intrinseca a cunoasterii semnificatiei ultime a
riturilor, mai degrabd decdt pe necesitatea de a le executa
efectiv, ele formeaza, dimpreuna cu Upanisadele, ,sectiunea
cunoasterii  (jnanakanda), care se opune ,sectiunii riturilor"
(karmakanda), constituita de partea Brahmana a Vedei. Aceasta
scurtd enumerare a ceea ce numim structura" Vedes
(simplificata aici), adica a marilor subdiviziuni ale canonului
vedic, se impune pentru intelegerea genezei speculatiei
filosofice in India.

« Daca in Rig-Veda omul Isi inalfa rugdciunea catre zej, sau
catre o ipostaza particulara a divinului, careia 1i acorda, in
cutare sau cutare circumstanta, rolul primordial, investind-o
chiar cu atribute apartinand altor zei (,henoteism" sau
»catenoteism"), cerandu-i bundstare materiald si ,viatda lunga", in
aproape toate textele ulterioare Rig-Vedei este vorba despre
sacrificiu, aflat in centrul religiei vedice: zeii faceau obiectul unui
cult solemn cuprinzand eulogii, sacrificii, libatii cu licoare sacra
(soma) si cu unt topit. Se disting doua registre ale cultului: unul
major si solemn (shrauta), al carui act principal este sacrificiul
(vajha), executat de un sobor de preoti oficianti (ritvij)) —
brahmani experti in ritual si detinand fiecare o functie specifica
(oblatiune, manipulari sacre, cant liturgic,
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control al bunei desfasurdri a riturilor) — in beneficiul celui care
executa sacrificul, sacrificantul (yajamana), si, pe de altd parte,
cultul ,domestic" (grihya), care cuprinde simpla obiatiune
cotidiana a laptelui in foc (agnihotra) — la drept vorbind,
aceasta tine de ambele registre ale cultului —, dar si ,riturile
perfective" (samskaras), adica diferite rituri de trecere care
jaloneaza existenta hindusului de la nastere pand la moarte
(ceremonii de nastere, de initiere, de nuntd, de moarte etc), si
care permit definirea hinduismului mai degraba ca o ,ortopraxie”
(i.e. 1l recunoaste pe hindus dacd se comportd ca atare, daca
executd deci un ansamblu de rituri) decat ca o ortodoxie
comportand anumite dogme. Ritualismul sacrificial atingea
apogeul prin derularea marilor sesiuni sacrificiale prin care regele
isi sdrbatorea victoriile in manierd solemna (ashvamedha sau
Lsacrificiul calului") sau era uns in ziua incorondrii (rajasuya), ori
prin care un sacrificant se straduia sa-si sfinteascd persoana,
construind, de exemplu, un mare altar al Focului in forma de
soim cu aripile stranse (agnicayana sau ritul constructiei altarului
Focului).

Definitia vedicd a omului, invaluitd intr-un anume ritualism
sacrificial, este cu totul originald: omul nu este aici ,,un animal
politic", ca la Aristotel, ci, dintre toate animalele, este singurul
capabil sa aiba vocatia sacrificiului (sa fie deci agent sau victima a
sacrificiului). Sacrificiile se faceau pentru a mentine Ordinea si
mersul lumii, garantand un curs bine ,structurat" al fenomenelor,
in favoarea operatiunilor ritualului stabi-lindu-se o retea de
conexiuni desfasurate in domeniul invizibilului, cu tendinta de a
identifica microcosmosul (persoana umand), activitatea
sacrificiala si fenomenele naturale din macrocosmos (universul).
Aceasta pregnanta a ritualului explica abordarea in India vedica
a speculatiei in functie de el. Faptul ca religia vedicd presupune
un ansamblu de rituri, si nu de dogme, poate explica de ce
gandirea indiana s-a bucurat de la inceputuri de o ciudata
libertate speculativa.

Instinctul metafizic s-a afirmat alaturi de discutiile depre ritual
in ,imnurile speculative" ale Vedej, prezente in straturile tarzii ale
Rig-Vedej, iar reflectia a reusit sa se ridice pana la considerarea
unui misterios Principiu unic, masculin, ,Unul (eka) caruia inteleptii
ii dau multe nume", sau mai adesea de genul neutru si desemnat
in mod aluziv prin ,Aceasta" (tad), postulat ca origine, mai
degrabd decat cauzd a lumii, el fiind ,Nendscutul" (gja). in
cautarea unui Principiu al intemeierii sale, se remarca o anumita
constanta a debutului unor imnuri printr-un episod cosmogonic
care descrie trecerea, in etape succesive, de la Nefiinta la Fiinta:
»Nu exista atunci nici Nefiintd, nici Fiinta. Unul respira singur,
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fara ca sa existe suflu. Nu exista nimic, in afara Aceluia. Atunci,
prin putinta dorintei creatoare (Zapas), Unul se nascu; Dorinta i-
a fost dezvoltarea originara, [dorinta] care fu prima samanta a
Congtiintei" (Rig-Veda X, 129). Cosmogonia a devansat mitologia
— 0 cosmogonie a dorintei si nu a vointei, In maniera Vechiului
Testament —, speculatia diferentiindu-se de religie, in masura in
care prima, in cdutarea Principiului unic, viza explicarea
intregului realitatii, in vreme ce a doua rdaméanea dedicatd
multiplului si nestructuratului. Alte imnuri descriu cosmogonia ca
pe un sacrificiu total. intr-unui din imnurile celebre ale creatiunii,
figurand in partea mai noud din Rig-Veda, creatia este pre-
zentatd ca dezmembrare sacrificiald, de cdtre zei, a Iui Prajdpati,
,Stapanul creaturilor", sub forma Omului primordial (Purusha),
gigant cosmic sau Macranthrop, dat mortji in timpul Primului
Sacrificiu, si care a dat nastere atat Soarelui, Lunii, vantului,
focului etc, cat si celor patru clase functionale ale societdtii
brahmanice si tuturor fiintelor (Rig-Veda X, 90). In acest mit,
cosmosul este un om gigantic, dar omul este si un univers la
scara, o data ce este comparat cu cosmosul. Acesta este
arhetipul nenumaratelor mituri indiene despre crearea lumii. in
alta ordine de idei, reflectia indiana a ajuns la intuirea Ordinii
cosmice universale (rita sau dharman, devenit dharma in
sanscrita clasica), a cdrei forta ordonatoare si dimensiune morald,
cu valoare corelativa pentru univers si om, domina cursul natural
al lucrurilor.

e Totusi, nici Unul Vedelor, nici sacrificiul nu reprezintd sfarsitul
gandirii vedice, ci notiunea de brahman (consemnata pentru
prima oara in cartea a X-a a Brahmanei celor o suta de drumuri,
Shatapatha-Brahmana). Format de la radacina verbala BRIH —
care insemna crestere si plenitudine intensiva —, brahman
(cuvant de gen neutru) era energia continuta in formulele rituale
(analoga augurium-u|ui latin), pe care o cunostea preotul
brahmana (cuvant de gen masculin, preot analog lui Flamen
dialis latin), ,pastratorul Cuvantului atoatestapanitor". Aceastd
energie, erijatd in fortd transcendentd universald, era elementul
fondator al eficientei mundane a sacrificiului vedic. Ea a fost in
mod progresiv ipostaziata si promovatd la rang de sursa
creatoare universald, de fortd cosmogonica responsabild de
nasterea si evolutia universului formelor: universul, in bogatia
sa, apare ca manifestare extensiva si glorioasa a unei intensitati
deopotriva generoasa si infinita. Acest izvor universal
nediferentiat si insondabil este considerat totodata si transcendent
acestei lumi, si imanent ei, ca Iinlantuire substantiala a
fenomenelor. Astfel,
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cautarea Principiului universal, inceputa in ,imnurile speculative" ale
Vedei, isi va gasi incheierea in desemnarea Iui brahman ca absolut si
creator. Pe scurt, brahman, ca funHament substantial al tuturor
fiintelor si ca radacina invizibila a fenomenelor, este ,esenta
misterului" lumii: el este ,Realul din real" {satyasya satya), altfel
spus E£ns realissimum. In paralel cu aceasta cautare a Principiului
universal, speculatiunea aflatd la inceputuri, bazatd pe
corespondentele si asemanadrile intre microcosmos si macrocosmos, pe
care lucrarea sacrd le dispune sistematic, descopera ca un principiu
al unitatii monadice si al coeziunii se afld de asemenea in fiintele
individualizate si, bineinteles, in om, principiu care joaca in planul
microcosmosului rolul lui brahman din planul macro-cosmosului. Totul
se intampla ca si cum brahman ar avea drept corelativ si resurgent, in
plan microcosmic, un principiu interior de coeziune si unitate
monadicd, cunoscut sub numele de ,sine" (dtman, termen folosit in
principal cu Brahmana celor o suta de drumuri; Shatapatha-Brahmana X,
6,3) si prezent in toate fiintele individuale. Iatd de ce Yajnavalkya fi
poate raspunde lui Cakrdyana: ,intrebi ce este brahmani Este sinele
{atman) care se afla in toate!" (Brihaddranyaka Upanishad 111, 4,1).
La celelalte fiinte, acest ,sine" este substratul unitar al elementelor sau
constituentilor lor; in cazul omului, acest ,sine" (termenul dtman este
curent folosit in sanscritd in locul pronumelui reflexiv) este principiu
vital si putere spirituala aflatd in inima, ,minune" (yaksha) inchisa in
fortareata (pur) a corpului.

e Se pare cd cele doud doctrine despre dtman si despre brahman s-au
dezvoltat in realitate simultan si s-au influentat reciproc, pe masurd
ce s-au aprofundat, pana la jonctiunea finald pecetluita de Revelatia
upanisadica, dupd cum e marturie faptul cd cele spuse despre atman
individual se aplica in acelasi moment si sinelui universal (sau brahman-
XAm). Ramane de vazut prin ce a marcat revelatia upanisadica o
revolutie in cadrul continuitdtii vedice.

In textele Brahmana, sacrificiul desdvarsea procesul cosmogonic al
individuatiei reinnodand la intregul Fiintei pe omul risipit in fluxul
entropie al devenirii distrugatoare: sinele sau, adica principiul interior
de coeziune, de-abia schitat, se gdsea restaurat, consolidat si implinit
in urma unui proces de reconstructie perfectiva care insotea, de pilda,
construirea altarului Focului (agnicayana). Sacrificantul trebuia sa-si
alcatuiasca incd de aici un trup de slava si sa devind demn de
nemurire. Or, indoiala incepuse sa-i cuprinda pe cei care ordonau
sacrificiile,
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indoiald asupra perenitatii rezultatelor, adicd asupra duratei
efectelor rituale. Angoasa se manifesta ca teamd de ,mortile
repetate” (punarmrityu), odata ce roadele actelor lor sacrificiale se
vor fi epuizat, si, prin urmare, si preafericita lor calatorie celesta
post moi tem.

in orice fel am interpreta aceasta notiune delicata a ,re-muririi"
(s-a wvrut a se identifica aici premisele schemei
transmigrationiste, ceea ce este nesigur), a avut loc atunci o
intoarcere decisiva, reflectald de textele Aranyaka: o evolutie
complexa, pe care nu o putem urmari aici in detaliu, care va
conduce la interiorizarea progresiva a ritualului catre un ,mela-
ritualism” (L. Renou), adica transpunerea sacrificiului material
in sacrificiu mental si disocierea ,cunoasterii ezoterice" de
contextul ritual si teologic, pentru a ajunge la inlocuirea acestei
cunoasteri cu omologii implicite in sacrificiul cunoasterii (jhdna)
conditiilor existentei umane: in ochii vizionarilor (7ishi), totul se
intdmpla din acest moment ca si cum gnoza eliberatoare ar fi
sacrificiul cel mai eficient, in chiar momentul in care pretinde ca
dezvaluie structurile profunde ale realului.

o Aspiratia de a depdsi finitudinea existentei umane se instaleaza,
conturand o directie radical noud, a cdrei amintire o pdstreazd
urmatorul pasaj upanisadic, ca a unui eveniment nemaiauzit: ,s-a
intdmplat c@ un oarecare intelept, dornic de nemurire, cu ochii
intorsi, contempla Sinele in intimitatea sa" (Katha Upanishad 1V,
1). Altfel spus, inteleptul si-a intors privirea si a perceput cu ochiul
interior lumina nemuririi. Datorita acestei ,,descoperiri”, care a avut
probabil loc in mediile monastice, in cercurile primilor yoghini si
ale ,extaticilor", ,cdutatorii de adevar" si-au dat seama ca
Sinele nu este (re)construit, ci ca el este dintru eternitate, ca o
patrie originard: au inteles atunci ca integralitatea unitatii si a
coeziunii sale substantiale este dintru inceput datd. Deja, ,cdtre el
tind aceia care-si cauta locul adevarat — locul salvarii lor (ioka)
— dupa o viata de rataciri". ,Actele (rituale) nu pot nici sa-1
mdreascd, nici sa-1 micsoreze [...]. Acesta este intr-adevar
Marele Sine (atman) fara inceput, fara batranete, fara moarte si
nemuritor, preafericit, brahman" (Brihaddranyaka Upanishad 1V,
4,22-23 si 25). De unde se vede ca Revelatia upanisadica a
transfigurat mostenirea textelor brahmanice, aducand la sensul
unei unitdti statice corelatiile ritual / lume si micro /
macrocosmos, baza speculatiei vedice, simultan cu contragerea
intr-una singurd a corespondentelor cosmo-rituale, a
Lconexiunilor"  (ypa-ni-SAD), a echivalentelor analogice si a
omologiilor intre planul subiectiv (adhyatma) si planul obiectiv
(adhidevata), mergand pana la concentrarea finald, la capatul
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unei progresii metodice, intr-o echivalentd suprema: echivalenta
Sinelui imanent (dtnian) si a Chintesentei sacre a Fiintei univerale
(brahman), sau a Absolutului transpersonal. Aceasta identitate
decisiva, obiect al Revelatiei upanisadice, formeaza tema centrala
a textelor cunoscute sub numele generic de Upanisade.

c. Inflorirea gandirii speculative in Upanisade

Upanisadele formeaza ultimul strat al textelor religioase care
compun corpusul vedic. Cele mai importante si mai vechi
Upanisade sunt cele numite ,vedice", care, dupa traditie, sunt in
numar de treisprezece (sau unsprezece), fiecare legandu-se de o
anumita ,ramura" a Vedelor.

— Aitareya si Kaushitaki se leaga de Rig-Veda,;

— Brihadaranyaka si Isha se leaga de Yajur-Veda alba;

— Taittiriya, Kaiha, Shvetashvatara si Maitri se leaga de Yajur-Veda
neagra;

— Chandogya si Kena se leaga de Sama-Veda,

— Mundaka, Prashna, Mandukya se leaga de Atharva-Veda.

in momentul expunerii doctrinei upasinadice nu trebuie pierdut
din vedere faptul ca ea cunoaste o semnificativda modificare, de la
Upanisadele vechi la cele mai recente. Upanisadele se pot imparti
in patru grupe (al cdror numar poate insa varia):

—Prima grupa cuprinde cele mai vechi Upanisade, cele doua
mari Upanisade vedice in proza, inca tributare speculatiilor
ritualice ale perioadelor precedente, Brihadaranyaka (700-600
i.Hr.), avand in centra figura inteleptului Yajfiavalkya, si
Chandogya, dominatd de figura inteleptilor Uddalaka Anini si
Shandilya, Aitareya, Kaushitaki si Taittirlya. Kena se afld la
granita dintre grape.

—A doua grupa cuprinde Upanisadele mai putin vechi, Katha,
Isha, Mundaka, Prashna.

—A treia grupa, hotarat post-budistd, cuprinde Maitri i
Mandukya.

—A patra grupa contine Upanisadele atasate la Atharva-Veda.
Mundaka, Prashna si Mandukya.

S-au adadugat apoi, de-a lungul timpului, 95 de Upanisade
minore, cel mai adesea de obedienta ,sectara" visnuitda sau
shivaita, care vor forma grupul devenit clasic al celor 108
Upanisade (108 dupa Muktika Upanishad, dar cele mai multe
sunt aparute din compilari ulterioare).

« Intr-o maniera generala, Upanisadele se prezinta ca un fel de
meditatii liturgico-filosofice cu forma foarte liberd si adesea lirica,
care isi exprima conceptia prin dialoguri filosofice, cu ocazia unor
dispute teologice {brahmoclya) in legatura cu o enigma
cosmologicd, sau cu ajutorul maximelor gnomice, a analogiilor
(dristanta) metaforice sau chiar a dezvoltarilor per exempla. Prin
opozitie cu constructia mare geometrico a Eticii lui Spinoza, stilul
upanisadic agreeaza diferite procedee, ca de pilda pe cel al
mitului, pe cel ,pointillist", al prezentdrii convergente a mai
multor aspecte ale aceleiasi realitati sau idei directoare,
procedeul seriilor metafizice, indicaind corespondente intre
diverse concepte in relatie de emergentd progresiva, procedeul
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Lpunerii in corespondentd" sau ,punerii in echivalentad"
analogicd, care da numele sau genului ,Upanishad” (upa-ni-
SAD, literal, ,a se apropia", ,a fi sau a se da privirii", ,a se
confrunta"),procedeul  etimologiei semantice, drag textelor
Brahmana si apropiat de Cratylos-x|| platonician, creand ocazia
pentru ,calambururi sacre" ele. Se intelege ca o gandire atat de
subtild si complexa a putut usor trece drept o gandire plind de
incoerente si contradictii, astfel ca unul dintre comentatorii sdi
timpurii, Shankara, va incerca sa suprime aceasta acuza,
invocand diferenta intre adevarul relativ sau exoteric (apard
vidya) si cel absolut sau ezoteric (para vidya).

« Speculatiile Upanisadelor au intreprins cautarea a ceea ce
constituie unitatea monadica a subiectului si au postulat existenta
Sinelui (atman) in sanul fiintei noastre spirituale. Sinele a aparut
astfel atat ca un principiu functional, psihologic, moral si spiritual,
cat si ca un principiu ontologic.

Sinele a aparut mai intai ca un principiu functional, ca ,suflu de
viata" sau ,suflu principal" (atman are ca prim sens pe cel de
»Suflu de viatd"; cf. termenul grec atmos, care se regaseste in
.atmosfera”, si cf. termenul german atmeri), si ca principiu de
viata in raport cu trupul.

Sinele este principiu psihologic, moral si spiritual, in mdsura in
care el apare atat ca unitate a tuturor actelor senzoriale, céat si ca
agent intern: acest Sine, care este in toate, este ,ceea ce vede
in privire" si care nu poate fi vazut, ,ceea ce cunoaste in
cunoastere" si care nu poate fi cunoscut etc. (Brihadaranyaka
Upanishad 111, 4.2). Nu trebuie sa doresti, deci, sa cunosti
cuvantul, actul, spiritul, ci pe acela care vorbeste, agentul,
ganditorul. ,Miscat, impins de ce zboara gandul?" intreaba Kena
Upanishad. Raspunsul: din pricina lui atman, agentul intern si
principiul incomprehensibil, ,altul decat ceea ce este cunoscut,
altul, iardsi, decat ceea ce nu este cunoscut", ,acel ceva de care
gandul a fost gandit" (Kena
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Upanishad 1.3 si 5). Sinele este astfel acel ceva prin care totul e
manifestat si care nu este manifestat de nimic altceva, Sinele,
pentru ca indeplineste functiunile pe care Kant le'Va atribui, mai tarziu,
subiectivitatii transcendentale, si pentru ca el este principiul si
focarul oricarei cunoasteri, nu poate, intr-adevar., capata aparenta,
afara de cazul cand si-ar fi siesi obiect: cum ar putea, intr-adevar,
Subiectul pur sa se cunoasca? Intuitia va fi deci instrumentul
surprinderii indescifrabilei prezente a acestei esente spirituale in
strafundurile spiritului nostru, /ntimius imuno mea, cum va spune
Sfantul Auguslin, adica la capatul extrem al interiorizarii: ,Sinele
trebuie perceput cu ajutorul Sinelui insusi care se doreste a fi
cunoscut. Sinele celui care doreste sa cunoasca Sinele isi gaseste
propria esentd" (Muridaka Upanishad 111, 2.3).

Una din cdile privilegiate ale cautdrii unui astfel de principiu interior
a fost, desigur, cercetarea alternantei vitale a starilor de veghe
(Jagrat), de vis (svapna) si de somn profund (sushupti). Meditand
asupra traseului psihologic care sfarseste in somnul profund,
reflectia a descoperit ca exista in om, subiacentd celorlalte trei
stari instabile ale sufletului, ,0 lumind in interiorul inimii" (Aridy
antajyotif), lumind cu autoluminozitate constitutiva, si care are
puterea sa aducd la manifestare o autentica /ux perpetua, care nu
este alta decat Sinele (Brihadaranyaka Upanishad IV, 3,7). Teoria
starilor sufletului, deja atestata in primele Upanisade, a fost mult
reluatd in cele tarzii. Sub forma sa clasicd, elaboratd desigur mult
mai tarziu, in Vedénta post-shankariand, aceastd teorie sustine ca
sufletul omenesc este susceptibil-, in mod natural, de trei stari, iar
supranatural de o ,a patra" (turiya), identitatea cu brahman.

Sinele a fost considerat, de asemenea, drept conducdtor sau
moderator (antaryamin) intern al tuturor fiintelor, pe care le
inlantuise ca firul invizibil care leaga perlele intr-un colier (sutratman):
JAcela care, locuind in toate fiintele, este diferit de toate fiintele
[acela] pe care fiintele nu-1 cunosc, [acela] pentru care fiintele sunt
trupul, [acela] care din interior actioneaza asupra tuturor fiintelor,
acela este dtman-ul tau, agentul intern, nemuritor" (Brihadaranyaka
Upanishad 111,7. 15, 1 si 23).

in sfarsit, Sinele este ceea ce fondeaza realitatea metafizica a indi-
vidului, constituind substratul ipseitati sau nucleul ontologic al
Persoanei.

Vocabula dtman conoteaza in acelasi timp identitatea personald, asa
cum se exprima ea in principal in folosirea termenului in locul
pronumelui reflexiv in sanscrita, dimensiunea interiori tatji spirituale si
profunzimea ontologicd pe care se grefeazd caractere si destine
individuale: pe scurt, Sinele este substanta imitatii interioare.
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Or, latd cd inferioritatea si universalitatea converg, in perfecta
imanenta a Sinelui, locuitor al inimii omului, astfel ca Sinele
individual se dezvaluie, in favoarea unei rupturi de nivel, ca
Sinele universal, Fiinta insasi a tot ceea ce este, sau chiar ca Suflet
al lumii. Atunci cand inteleptul ajunge, intr-adevar, prin meditatia
ghidata de gnoza, la ,pestera inimii" — pestera (gahvara), locul
initiatic prin excelentd, loc al misterului — si patrunde in spatiul
concentrat in interiorul lui atman, ca un punct imperceptibil,
Sinele individual, trecand de la starea sa empirica la una
absolutd, devine vast si omniprezent ca brahman insusi, dupa
cum ne invata celebra Gnoza dupa Shfmdilya: ,Acest atman al
meu, locuitor in miezul inimii, € mai mic decat bobul de orez, de
ovaz, de mustar, de sorg, decat miezul bobului de sorg. Acest
datman al meu, locuitor Tn miezul inimii esle mai mare decat
pamantul, decat cerul si spatiul dintre ele, mai mare decat toate
aceste lumi. El contine orice activitate, orice dorinta, orice miros
si gust, el cuprinde tot acest univers, dar ramane mut,
indiferent. Acest &tman al meu, locuitor al miezului inimii este
brahman. Pentru cel care gandeste: «Parasind aceasta lume voi fi
una cu el» nu esle nici o indoiald cd asa se va intampla"
(Chandogya Upanishad 111, 14). Caci ,brahman este realitate,
cunoastere, infinitate. Cel care stie ca este ascuns in pestera
[inimii] se afla pe supremul firmament." (7aittirlya Upanishadll.
1).

Chiar atunci cand cel care mediteaza accede la ,aceastd esenta
greu de perceput, integratd misterului, ascunsd in pestera
inimii" (Katha Upanishad 11. 14), i se dezvdluie uwunitatea
interioara totald a tuturor fiintelor— unitate la care toate fiintele
participd si careia i apartin. Nici o filosof ie in afara celei din
Upanisade si, mai tarziu, din Vedanta nu a celebrat cu atata
strdlucire Unicul, farda secund, esentd intimd a intregii
multiplicitati, si nu a inteles mai clar Unitatea suprema.

Aceasta profunda unitate a Fiintei nu este decat disimulata
pentru privire, in spatele diversitdtii si al haosului aparentelor.
Pentru Upanisade, continuitatea Fiintei este esentiala, iar
omogenitatea sa nu este mai putin funciara: Fiinta nu are nici
lacune, nici vid, nici determinari. Toate diferentierile individuale
apar ca rezultat al operatiilor cuplului diferentiator ,nume si forma"
(némarupd), deci ca rezultat al intalnirii dintre un nume si o forma.
Continuitatea imediata si profunda a Fiintei nu e fragmentatd
decat la suprafatd de aspectul exterior si de limbaj. In vreme ce
grecii descriu fiecare lucru in structura sa integrald, inclusd in
rigoarea formei, si in vreme ce dialectica din Pltilebos atribuia
perfectiunea formei definite, nu incape nici o indoiala cd pentru
gandirea upanisadicd, intr-o

tendintd devenitd apoi constantd a gandirii indiene in general,
lucrurile se petrec cu totul altfel: formele (rupd) nu sunt decat locul
dispersiei si al sardciei ontologice: omnis deterhunutio est negatio,
dupa cum afirma Spinoza in Scrisoarea nr. 50 catre Jarig Jelles. Or,
Jpluralitatea nu exista. Cel care crede ca vede pluralitatea in univers
trece de la moarte la moarte. Trebuie sd vezi [Sinele] in unitate
(ekaha), El acest univers stabil" (Brihadaranyaka Upanishad IN. 4.
19). De indatd ce toate determinatile au fost indepartate
(,indeparteaza tot restul!", va cere Plotin Intelectului: £neade VI. 8.21
si V. 3.17) si s-a produs, printr-o intuitie de ordin mistic, intoarcerea la
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realitatea insdsi, la &tman, la Sinele universal, se ajunge la
continuitatea perfecta si unica, plenitudine a Sinelui, care se confunda
cu plenitudinea lui brahman, principiul absolut. Astfel se explica des-
coperirea, de cdtre inteleptii Upanisadelor (printr-o intuitie globala de
ordin mistic), a experientei pure a identitatii nediferentiate a Sinelui,
pe care fiecare il descopera in strafundurile fiintei sale metafizice, si
a Absolutului transpersonal, universal si sacru. Cele patru ,Mari
Enunturi" (Mahavakya) condenseazd, expunand-o la cele trei
persoane ale discursului gramatical, tocmai aceastda identitate:
»Ceea ce sunt este brahmani” (Brihadaranyaka Upanishad 1. 4.10);
~Absolutul, iata ceea ce esti cu adevarat!" (Chandogya Upanishad V1,
9); ,Acest Sine este brahmani” (Mandukya Upanishad 2);
»,Cunoastere pura, aceasta este natura lui brahmani” (Aitareya
Upanishad V. 3). Pentru ca meditatia asupra acestor enunturi era
menita sa premearga si chiar sa faciliteze emergenta experientei
eliberatoare, adica aceea a realizarii intuitive a acestei identitati
actuale, trebuie cd ele au pus la grea incercare, de-a lungul
secolelor, intreaga sagacitate a exegetilor Vedante/ clasice, in
incercarea de a le induce un modus operandi.

Cat despre experienta eliberatoare in sine, ea este descrisa adesea ca
o scufundare in lumind, pentru cd lumina transcosmica se aratad
identica cu aceea din interiorul omului: ,Lumina care straluceste dincolo
de acest Cerc, dincolo de toate, in tinuturile cele mai inalte dincolo de
care nu se mai poate urca, este in adevar aceeasi lumind care
straluceste in interiorul omului (@ntah purusha)” (Chandogya Upanishad
111.13.7). O experienta in deplin acord cu acea autoviziune a luminii,
pe care o va descrie cu atata subtilitate Plotin (Eneade V. 3. 8.18;
VI. 7. 36.17).

e In Upanisadele de datd medie si recentd s-a inregistrat insa o
evolutie caracterizata printr-un dublu demers catre transcendenta si
dualism. Evolutie, fard indoiala, cruciald, caci ea a pregatit si anuntat,
pe de o parte,
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aparitia filosofici Samkhya si a practicilor yoga, pe de alta, a
curentului numit bhakti, asupra carora vom reveni.

In vreme ce in primele Upanisade, Unul prezenta tendinta
contopirii in Tot, iar transcendenta celui dintai se distingea cu
greu de imanenta celui de al doilea, in Upanisadele medii si
recente s-a dezvoltat tendinta separarii Unului de Tot si a
distingerii in Unul-Tot a doud moduri de a fi, aparent
incompatibile: ,absolut" si ,relativ", ,spiritual" si ,material”,
Jpersonal" si ,impersonal" etc. Astfel, brahman a fost privit sub
doud forme: ,Sunt intr-adevar doud aspecte ale lui brahman:
acela dotat cu forma si informul, muritor si nemuritor, fix si
mobil, sensibil si transcendent" {Brihadaranyaka Upanisliad 11.
3.1). In paralel se dezvolta dimorfismul lui atman, centrul pur al
lui atman, denumit antar atman, tinde sa devind un principiu
spiritual autonom numit Spirit {purusha), adicd principiul
Constiintei pure, spectator impasibil, martor pur, separat de
naturd si devenire: ,,Nu mai mare decat un purice, purusha sta
in miezul Iui dtman, stapan peste ce a fost si peste ce va fi: din
fata lui nu poti fugi" (Kadia Upanisliad 1V.12). Acest principiu al
Constiintei pure devine un principiu transcendent si distinct in
raport cu experienta psiho-mentald si chiar, in anumite contexte,
un Zeu unic (ekadeva): ,Dupa cum soarele, Ochiul-lumii-intregi,
nu e contaminat de murdariile exterioare vazute de ochi, tot asa
Sinele dinlauntrul fiecarei fiinte nu se lasa nicicand contaminat de
mizeria lumii, fiind el insusi in afard" (ibid. 11.2.11). Totul se
intampla ca si cum plenitudinea Unului-Tot ar fi scindata in doua
parti opuse si ireconciliabile — aceea a Absolutului si aceea a
devenirii universale {samsara, termen care nu apare pana la
Katha Upanisliad), devenire funesta si iluzorie, atat cosmica, cat
si psihica, dar si domeniul sufletului etern, si acela al devenirii
perisabile —, cele doud domenii postulate mai tarziu de
ontologia dualista Samkhya (caracterizata de un dualism cu mult
mai profund decat acela din traditia occidentald): domeniul
Spiritului etern {purusha) si acela al Naturii in miscare {prakriti).
Factorul decisiv raspunzator de aceastd evolutie a fost
descoperirea necesitatii implacabile a legii actului si a efectelor
sale {karman), dimpreunda cu corolarul sdu, transmigratia
sufletelor {samsara). Legea actului, a carei revelare a fost
umbrita de mister {Brihadaranyaka Upanisliad 111.2.13), este
legea universald a cauzalitatii relributive: ea postuleaza ca orice
actiune morala calificabild isi cheama rasplata intr-un timp mai
mult sau mai putin indepdrtat si cu aportul tuturor fortelor
universale. Actul {karman) nu mai este actul sacru sau opera
rituald a Brahmanilor, ci actul interesat si egoist, hranit de
dorinta si care genereaza un flux

30




existential in perpetua devenire, acela al mortilor si nasterilor
repetate (samsara inseamnd ..cursul comun", circulatia
universald"). Orbit de ignoranta, subiectul comite acte bune si
rele, si pentru cd maturarea (vijpaka) ,roadelor" (pliata) lor este
lentd, autorul acestor fapte trebuie sa renasca pentru a-si culege
rasplata, proportionald cu meritele si greselile, sub forma unor
experiente afective fericite sau amare. Forta motrice a
transmigratiei nu este alta decat dorinta (kama), la originea
oricarui act intentional (Brihaddranyaka Upanishad IV, 4. 5 si
mai departe). Chiar daca prezentarea aprofundata a doctrinei
lui kannan si a diferitelor maniere de a-i concepe al sau modus
operandi in sanul diverselor scoli filosofice depdseste limilele
demersului nostru, Maitry Upanishad post-budista permite totusi o
evaluare a opozitiei dintre etern si devenire din perioada
respectiva.

O data ce sufletul, alcatuit din dorinta, a cazut prada curgerii
fenomenale, el este cuprins de acea devenire concreta, reald, cu
calitati substantiale (Zattva, guna, bhava), cie care trebuie sa se
purifice prin asceza pentru a ajunge la starea de ,izolare" sau de
»€liberare". Idealul nonac-tiunii (nivritti) tinde sa se substituie
celui al activitatii (pmvritti).

Reflectia filosofica urmareste doua planuri paralele. Pe de o
parte, ea s-a straduit sa afle in ce conditii se poate disocia,
printr-un act de discriminare, principiul spiritual autonom (atman
sau purushad) de viata organica si de activitatea psiho-mentala,
ambele incluse in categoria fenomenelor naturale si tindnd inca
de dinamismul inerent Naturii in miscare, astfel incat sa se
poatd ajunge la ,izolarea" (kaivalya) absolutda a principiului
spiritual autonom. Aldturi de gnozda, metoda soteriologica
privilegiata in Upariisadele vechi, practicile ascetice yoga au
cunoscut promovarea la rang de cale a mantuirii (prima
ocurenta a compusului yoga-samkhya se afla in Shvetashvatara
Upanishad V1.13). Pe de alta parte, s-a incercat o analiza si o
elucidare a raporturilor dintre Fiinta absoluta (brahman sau
purusha) si Natura in devenire. in Shvetashvatara Upanishad, Fiinta
absoluta a fost asimilata unui zeu personal, Rudra-Shiva, creator
dar si distrugator de lumi. a carui ,magie" creatoare (mayéd
inldntuie si inchide intr-o capcana toate fiintele individuale.
Puterea pe care o are zeul, de a proiecta in joaca (%ila) formele
cosmosului (forme care sunt reale, ca si creatia cosmica;
caracterul iluzoriu va fi afirmat de-abia in Vedanta shankariana),
in care oamenii orbiti de ignoranta se lasa prinsi, nu este alta
decat Natura (prakriti) in miscare.

Devine astfel vizibil ca Upanisadele constituie, prin virtualitatile
divergente pe care le poseda, adevarata sursa a filosofiei indice.
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d. Jinismul

Jinismul (de preferat ,jainismului") si budismul sunt doua religii
indiene autohtone nonvedice, aparute in aceleasi regiuni si in
aceleasi circumstante — efervescenta religioasa si speculativa
fard precedent in bazinul mediu al Gangelui, din secolul VI i.Hr.
—, intr-un mediu putin arianizat si incd mai putin brahmanic.
Aparute ambele in cercul ascetilor shramanas, situati in
marginea, atat a ortodoxiei brahmanice, cat si a formelor sale
sociale, curentele de idei ale jinismului si budismului au aparut,
cu sigurantd, in ochii gandirii brahmanice incetatenite, ca o chin-
tesenta a doctrinelor ,nonortodoxe", in mdsura in care aparitia
si dezvoltarea lor au fost generate atat de evolutia gandirii
brahmanice, cat si de reactia impotriva acestei gandiri. Succesul
rapid al acestor miscdri a fost pe madsura intensitatii aspiratiei
catre descatusare care a aparut si s-a raspandit la acea data.
Frate mai mare si rival al budismului, jinismul a cunoscut o
dezvoltare, in mod bizar, paraleld acestuia. In fapt, originile
sociale si vietile celor doi ,cdutatori de adevar" care urmau a fi
viitorul Jina si viitorul Buddha prezintd paralelisme interesante,
dupd cum doctrinele si practicile lor prezintd izomorfii
incontestabile. Jinismul a impadrtdsit cu siguranta aspiratia
panindiana catre descdtusare, adica aspiratia desprinderii din
ciclul renasterilor gratie unei anumite cunoasteri eliberatoare, cale
unica pentru obtinerea mantuirii: ultimul maestru dintr-o serie de
23 de profeti Tirthatikara care au dobandit, fiecare la randul
sau, Iluminarea, Vardhamana (549-477 i.Hr.) a obtinut el insusi,
dupa 13 ani de ascezd extrema, ,omniscienta" care-i aduce
eliberarea, devenind astfel Marele Erou (Mahdvira), Victoriosul
(Jina) sau invingatorul spiritual al lumii. Mahavira profeseaza o
doctrind a mantuirii intemeiatd pe Triplul .Tuvaer — Credinta
dreaptd, Cunoasterea dreaptd, Conduita perfectd — si pune
bazele unei congregatii monastice care va cunoaste in era
crestina (cea 79-82 d.Hr.) o schisma profunda intre ,ascetii goi"
(Digambédras sau ,nvesmantati cu spatiu") si ascetii
Jnvesmantati in alb" (Shvetambara).

Chiar daca doctrina jaina a fost departe de a cunoaste stralucirea
celei budiste, chiar dacd dogmatica jaina a ramas, in ciuda
spiritualismului  sdu, solidara modului de gandire si
presupozitiilor arhaice, in special prin modul material de a
concepe operarea legii actului si a efectelor sale (kurman), si chiar
daca ea nu a atins niciodata nici amploarea, nici originalitatea,
nici rafinamentul doctrinei budiste, contributia culturii jaina la
viata intelectuald a Indiei a fost importanta (iluminism,
arhitectura,

matematica, medicind, cosmologie, tratate de astronomie si
astrologie, teologie, poezie etc). Comunitatea jaina, destul de
inchisd, dar foarte activa, a strabdtut secolele si a jucafun fol destul
de important in istoria Indiei, prin practica valorilor morale inalte, ca
onestitatea, munca si toleranta, in ziua de azi ea numarand nu mai

putin de 3,5 milioane de adepti.
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budista

e. Budismul originar

Ndscut aproximativ in 566 i.Hr. (cronologie incertd), fiu kshatriyu al
unui mic rege dintr-un principat nepalez de la poalele Himalayei,
printul Gautama Siddhartha, care urma sa devina Buddha,
Iluminatul (buddha, adica acela care s-a trezit din iluzia inrobitoare
asupra lumii si asupra sa), fusese tinut in tinerete, de catre tatal sau,
departe de mizeria existentei umane. Or, iata ca intf-o zi, iesind din
palat, el a intalnit aspectele nefericirii omenesti sub forma unui batran
albit de vreme, a unui bolnav incurabil, a unui cortegiu funerar si a
unui ascet. Aceste patru intalniri, in definitiv banale, au fost de ajuns
pentru a rupe valul iluziei tesut in jurul lui de guvernarea
parinteasca a confortului sau moral: privind lucrurile asa cum erau,
Buddha descoperise realitatea! Caci o datd cu perspectiva mortii de
care nu te vindeci si o datd cu luarea la cunostinta a existentei
crudului adevar, fiinta umana se vede dintr-o data azvarlita in tragedia
cu final inevitabil, intr-o lume in care perspectivele, mirajele si toate
aceste iluzii reconfortante, generate de speranta, sunt risipite: omul
se afld gol in fata vietii si a mortii sale, confundate. Aceasta revelatie
brutald 1-a facut sa renunte pe loc la lume si sa adopte la varsta de 29
de ani maniera de a trai a unui calugar ratacitor, devenind astfel, sub
numele de Shdkyamuni, un cdutator de adevar printre atatia altii in
acea epoca. Dupa ce invatatura maestrilor 1-a dezamdgit si dupa
multe cautdri, dupa ani de austeritate, el a atins in sfarsit Iluminarea
sau Trezirea {bodhi) la Bodh-Gaya (actualul Binar), la varsta de 35 de
ani. El a strabatut intre timp nenumarate vieti succesive, dintre care
numai ultimele 547 sunt cunoscute de catre traditie: nu numai ca
depasise orice sensibilitate la placere sau la durere, dar patrunsese
si secretul oricarei existente. Si-a petrecut restul vietii (vreo patruzeci si
trei de ani) cdldtorind prin bazinul mediu al Gangelui, recrutand discipoli
si invatandu-i Legea cea Dreaptd, predicand laicilor (cateva sute de
predici), instituind ordinul monastic al calugarilor cersetori (bhikshu)
si organizand Comunitatea (

(Sangha). El a dobandit suprema Extinctie

(Par'mirvana), s-a stins, cu alte cuvinte, complet la varsta de 80
de ani (cea 486 i.Hr., cu rezervele mai sus-mentionate). Ordinul
monastic fondat de catre Buddha s-a raspandit progresiv in toatd
India. Gratie zelului misionar al imparatului Ashoka (cea 269-232
i.Hr.), religia budista a cunoscut rapid o expansiune remarcabil.
Daca Vehiculul Decanilor (Sthaviravada) sau Micul Vehicul
(Theravdda), care se diferentiaza de budismul primitiv, s-a
instalat la Ceylon incepand cu 250 i.Hr. si s-a rdspandit apoi in
tot sud-eslul Asiei (Birmania, Thailanda, Cambodgia), Marele
Vehicul (Mahayana) s-a dezvoltat mult mai tarziu, la inceputul
erei noastre, in Afganistan. Tibet, in Asia Centrald, in China, in
Coreea si, in fine. in Japonia. Comunitatea budistd, care
cuprindea, ca si cea jinista, calugari si laici, si-a vazut structura
schimbandu-se progresiv. Pe de altéd parte, o serie de concilii,
teatru al infruntdrii tendintelor divergente, au contribuit la fixarea
dogmei si a disciplinei monastice. Fixat si repartizat progresiv in
trei sectiuni corespunzand la trei moduri de grupare a textelor,
canonul budist comporta , Trei Cosuri" (7ripitakii).: Cosul Predicilor
Iui Buddha (Sutra-pitaka) Cosul Disciplinei, in special cea
monastica (Vmaya-pitaka) si Cosul ,Doctrinei aprofundate” sau
sistematizate {Abhidharma-ptiaka), sau scolastice, mai tarzie.
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Budismul va inflori mai mult de cincisprezece secole pe taramul
Indiei, Tnainte de a disparea in jurul secolului al X-lea d.Hr., in
special din pricina loviturilor de gratie aduse de invaziile
musulmane.

Nimic nu este mai surprinzdtor pentru filosoful occidental decat
budismul, care a fost multa vreme victima contradictiilor de
interpretare la adresa sa in secolul al XIX-lea (budismul asa-zis
Jhihilism sau pesimism al slabiciunii"). Chiar daca progrese
considerabile 1n cunoasterea occidentald a budismului au
contribuit la disiparea unor contradictii absurde, intrebarea
asupra naturii exacte a budismului ramane: trebuie intr-adevar
considerat ca o filosofie, ca un sistem etic, ca o religie, sau doar
ca o disciplind psiho-somatica de tip yoghin? Daca este vorba
despre o filosofie, nu ne putem impiedica de a ne manifesta
uimirea in fata unei ,filosofii" care, pe inversul theorie/ indragite
de primii ganditori greci si de asemenea in contra predilectiei lor
pentru ontologie, isi interzice orice contemplatie dezinteresata
asupra structurilor realului si care, ab-tinandu-se de la orice
speculatie otioasa asupra ,problemelor eterne ale metafizicii",
pentru a relua expresia consacratd, pare-se, cu mult Tnainte de
Kant, o proiecteazd pe aceasta in domeniul incognoscibilului.
Daca este vorba despre o religie, stupoarea nu este mai mica in
fata unei religii
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Jhonteologice", religie agnostica si fara Dumnezeu, care se
desfdsoara in imanentd, recuza orice revelatie divind si considera
ideea Tnsdsi de absolut suspecta. Daca este vorba <i'e un sistem etic,
se pune urmdtoarea intrebare: care ar putea fi, in absenta oricarui
principiu fondator, ca Persoana, si departe de orice sentimentalism si
de orice mild ,patologicd", fundamentul pe care acest sistem etic ar
aseza practica virtutilor inalte. In fine, daca ar fi vorba de o cale
mistica bazatd pe o practica a interiorizarii, cum sa concepi ca o viata
interioara se poate aprofunda in sensul unei absorbtii din real mereu
mai marcatd, dacd acela care mediteaza este lipsit de suflet
substantial?

Cand vom adauga ca budismul poate fi orice, mai putin o doctrind in
,,-ism", vom vedea ca, daca intelegerea budismului ne este atat de
dificild, aceasta se intampld poate pentru cd, in realitate, el este
toate acestea laolalta.

 Budismul primitiv se prezinta, dacd nu ca o ,filosofic”, atunci cel putin
ca o disciplina mentala de autoeliberare, orientatd in intregime spre
rezolvarea problemei durerii si spre eradicarea definitiva a suferintei
universale: este o soteriologie in stare purd, care intemeiaza, desigur,
eliberarea pe o anumita cunoastere, aceea a conditiilor servitutii, dar
in cadrul cdreia teoria a ramas intotdeauna subordonata practicii. Nu
a fost oare Buddha prezentai uneori ca ,maestru al remediilor"
(bhaishajya-gimt), in special in traditia sino-japoneza ulterioara, ca
un medic n stare sa vindece definitiv maladia prin excelenta, aceea a
existentei insesi, dacd e adevarat ca fiecare fiinta umand este
condamnatda s3a experimenteze, mai devreme sau mai tarziu,
batranetea, suferinta si moartea, la fel ca Shakyamuni.

Buddha si-a inaugurat propovaduirea Legii {Dharma) prin predica de
la Benares — eveniment denumit traditional ,Motiunea rotii Legii"
(Dharmacakrapravartana) —, in care el expune Cele Patru Nobile
Adevaruri (dryasatyéant), piatra unghiulard a doctrinei ,medicament"
care este budismul. Expunerea acestor adevaruri ale Legii budiste,
care apar ca intemeiate atat pe experienta insdsi a Iluminatului
(tocmai aperccptia lor face din Shakyamuni un Iluminat), cat si pe
Dispunerea lucrurilor (dharma), adica pe structura realului, prezinta
un schematism medical — diagnostic, etiologie, pronostic si
prescriere a terapeuticii corespunzatoare —, raspandit in cadrul
speculatiei diferitelor scoli filosofice ale epocii (cf. Yoga-sutra
11.15):

1. Tot ceea ce exista este supus suferintei: totul este in mod
intrinsec, In act sau in potentd; ,proastda alcdtuire" sau rau
existential (sarvam dunkiuim),m urma caracterului amagitor al
nasterii, al vietii, al batranetii si al mortji, sau al dezunirii de ceea
ce iubim, sau invers, in urma asocierii fortate cu ceea ce nu iubim,
sau Incd, In urina neobtinerii a ceea ce dorim.

2.Originea suferintei (dukhasya samudaya) este ,setea"
(trishna), ceea ce inseamna ca ea rezida in dorintele arzatoare.
Cuvantul ,sete" este luat aici intr-un sens mai larg, el cuprinzand
desigur si concupiscenta, dar si lacomia (pruritul speculativ al
insatiabilului mental care strabate aporiile metafizice), cat si
dorinta de a exista la nesfarsit, si chiar si dorinta paradoxala de a
o sfarsi cu existenta, a sinucigasului depresiv.
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3. Totusi, cercul vicios poate fi rupt, iar suferinta poate avea un
capat (dunkha-nirodhd). incetarea suferintei poate fi obtinuta
prin disparitia ,setei", ajungandu-se astfel la fericirea suprema
inerenta Stingerii {nirvana) si la domeniul sdu inconditionat
(asamskrha), diametral opus lumii devenirii.

4.Calea (tndrga) care conduce la aceastd incetare a suferintei
este ,inoptita Nobild Poteca", ale carei opt membre sau ramuri —
rectitudine a gandirii, a intentiei, a cuvantului, a actiunii, a
mijloacelor de trai, a efortului, a atentiei, a concentrarii — se pot
reduce la o triada: moralitate (shia)reculegere (samadhi) si
intelepciune (prajnd). Aceasta cale cauta linia mediana inu-e cele
doua extreme reprezentate de o viata de placeri, pe de o parte, si
un ascetism prea riguros, pe de alta.

Cauza pentru care omul este prada unei ,sete" atat de funeste este
ca el ignord lantul cauzal care guverneaza existentele in devenire,
legand actul moral calificabil de efectul sau indepartat. Acest lant
cauzal este cunoscut sub numele de lege a ,coproducerii
conditionate" (pratityo-samutpada, literal: ~producere
convergentd depinzand de sau in functie de", adica in functie de
un concurs de cauze si conditii, si nu intdmpldtoare), sau chiar
sub numele de ,Lant al originilor interdependente". Aceasta
teorie a coproducerii conditionate este la fel de celebra si de
fundamentald ca si Cele Patru Nobile Adevaruri. Este prezentata
de traditie ca o explicatie suplimentara, o explicitare sau
aprofundare a celui de al doilea Nobil Adevar, cel in legatura cu
originea durerii, Buddha avand intentia de a explica de ce viata
este dureroasa si care este originea durerii, stabilind conexiunea
suferintd-ignorantd. Aceastd teorie expune aceastd formula
cauzala cu doisprezece membri, care exprima mai putin o
secventa temporald, cat inlantuirea sinteticd a doudsprezece
conexiuni  (niddna). factori declansatori, guvernand aparitia
regulata a fenomenelor existentei,
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ca actualizare a dinamismului sintetic al legii karmice. Aceasta
formula cauzala constituie ,Roata transmigratiei" (samsara-cakra),
in mod clasic figuratd prin schema ,Rotii devenirii" (se va
revendica, de exemplu, de la Roata devenirii tibetane, dar in
realitate aceasta schema este anterioara, si o gasim deja la
Ajanta).

Formula ,producerii in dependenta functionald" este
urmatorea: 1) ignoranta (avidyd) conditioneaza 2) formatiunile
karmice (samskara), cu alte cuvinte volitile care modeleaza
renasterea si care conditioneaza 3) constiinta (vijinana), si care la
randul ei conditioneaza 4) ,numele si forma" (namarupa), adica
fenomenele psiho-fizice,care conditioneaza 5) cele sase baze ale
constiintei (sadayatana),caie conditioneaza 6) contactul (sparsha)
intre organele simturilor si obiectele lor, contact care
conditioneaza 7) senzatia incdrcatd cu valoare afectiva
(vedanad), care conditioneaza 8) ,setea" (trisimd), care
conditioneaza 9) atasamentul (upadand) la cele cinci Agregate
constitutive ale compusului psiho-so-matic, atasament care
conditioneaza 10) existenta in devenire (bhava) care
conditioneaza 11) (re)nasterea (jad), care conditioneaza 12)
batrénetea si moartea (jaramarand).

Aceasta este formula salvatoare pe care Buddha ar fi conceput-o
in noaptea Ilumindrii, trecand-o in revista, alternativ, in cele doud
sensuri corespunzand ordinii regresive (de la efecte la cauze si la
conditile lor), adicd anagogice si terapeutice, si ordinii
descendente si sintetice (de la cauze si conditii la efectele lor).
Profundad, dar dificil de interpretat, aceasta teorie se dovedeste
solidara unei conceptii nu mai putin originala asupra structurii
realitatii. Nu existd intr-adevdr nici o indoiald cad budismul
constituie, in aceasta privintd, ,cea mai uimitoare interpretare a
realului care a fost soptita vreodata unei urechi omenesti" (H.
Zimmer). Ce tablou al realului propune deci budismul?

e Pe de o parte, budismul, cel putin cel stravechi, a imbratisat
unfeno-menism realist in conformitate cu care tot ceea ce se
ofera constiintei sub forma datelor elementare discrete si
fluente (,elementele" sau dharmas) epuizeaza intreg realul. Pe
de alta parte, budismul a dovedit o radicalitate dezontologizanta,
preocupata de a combate orice idee de substanta, fie
materiala, fie spirituala (Sinele upanisadic ca ,masa de
constiinta", vijnanaghana sau monadele spirituale din Samkya),
si de a exorciza orice fond substantial din'lucruri. Astfel ca
pentru budism nu este existenta supusa legii cauzalitatii care sa
nu se reduca in analiza la

un proces, la o devenire, iar realitatea lucrurilor acestei lumi,
sortita efemerului, std in oscilatie perpetud intre fiinta si
nefiintd, sub legea naturala a cauzalitatii. Budismul apare aici ca
,0 cale de mijloc" intre doud perspective extreme (anta),
reprezentate, pe de o parte, de conceptia zisd a ,permanentei”,
care postuleaza ca ,totul existd", ca sufletul si lumea sunt deci
eterne, si, pe de alta parte, de conceptia zisa ,anihilationista"
sau nihilista, care postuleaza ca ,nimic nu exista" si ca totul este
supus aneantizdrii. in locul notiunilor ontologice de fiinta si
nefiintd, budismul profeseaza conceptia ,impermanentei
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universale", adicd a lumii ca inlantuire de cauze si efecte
deopotriva efemere, ca proces etern.

e in privinta omuluj, dacd examindm omul in manierd empirica
imediata, realizam cd existenta sa comportd grupdri mereu
instabile de fenomene care apar si dispar, de cinci feluri:
aparentele sensibile si corporalitatea (rupa), senzatia incarcata
de afectivitate (vedana), activitatea mentala concretd, din care
rezultd notiunile (samjna), constructiile psihice si volitiile
(samskara), gandurile sau cunostintele (vijinana). intregul camp al
experientei vitale se inscrie astfel in limitele acestor grupari de
fenomene distincte, dar strans unite, cunoscute sub numele de
»agregate de atasament" (upadana-skandha). Cele cinci agregate
sunt vide (shunya), nesubstantiale si fara esenta veritabila:
»materia se aseamana cu o bula de spuma, senzatia cu o bula
de apa, notiunea cu un miraj, volitiile cu tulpina (goald) a unui
bananier, iar cunoasterea cu o fantoma" (Samyutta Nikaya 111,
140-142). Budismul denuntd credinta funesta in realitatea
identitatii personale (satkdyadrishti) si profeseazd vacuitatea
subiectului personal pentru a risipi iluzia existentei unui subiect:
nu exista nici un fel de eu stabil si substantial, pentru ca
individul nu este decat o serie fenomenald cu elemente
schimbatoare, un complex de factori dinamici conditionati,
agregat fara liant substantial si constructie factice, total lipsit de
orice Sine (atman), adica lipsit de orice nucleu ontologic al
persoanei si de orice baza permanentd a realitatii personale.
Analiza riguroasd a functiondrii eului si critica nemiloasa a iluziei
sale constitutive se inscriu fara findoiald printre aporturile
remarcabile ale budismului la elucidarea filosoficd a conditiei
umane si la cdutdrile spirituale ale umanitatii. Caci nu raspundea
Buddha brahmanilor care-si intretineau focurile sacrificiale: ,nu
trimit lemn pentru focul altarelor, eu aprind o flacdara in mine
insumi. Inima-mi este altarul, flacdra eul meu stapanit"? Astfel se
face ca budismul a pus in corespondentd impermanenta si

nonsubstantialitatea elementelor realului (dharmanairatmya) cu
iraper-manenta Si nonsubstantialitatea individului
(pudgalanairatmya).

e incetul cu incetul, gandirea budista, la origine dispersata si in stare
difuza, in sule de predici ad hominem rostite de Buddha, a facut
obiectul unei elaborari sistematice sub forma unei ,Doctrine
aprofundate" (Abhidharma) sau scolastice; campul de actiune al
gandirii budiste s-a extins, iar simpla doctrind a mantuirii predicate de
Buddha s-a dezvoltat intr-un sistem complet si o doctrind articulata
care continea o psihologie, o cosmologie, 0 morala si chiar o reflectie
asupra naturii ultime a realului. Aceasta elaborare sistematica a
gandirii budiste a coincis de altfel cu sciziunea Comunitatii budiste
(Sangha) in optsprezece secte, in jurul secolului III i.Hr. Budismul a
fost, fara indoiald, un ferment pentru intreaga gandire indiand, in
sensul ca a furnizat brahmanismului impulsul necesar pentru ca acesta
sa se dezvolte conceptual si sa-si codifice in sisteme definitive tezele
pana atunci vagi.
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f. Bhagavad-Gita

Celebrul poem religios intitulat Cantecul celui Preafericit (secolul III
sau IV 1.Hr.), care desi pastreaza caracteristicile unei Upanisade, face
parte din epopeea Mahabliarate/ (Cartea a Vi-a), constituie o alta
sursa majora a gandirii indiene. Acest text al religiei de devotiune a
fost unul dintre cele trei texte canonice fondatoare din care Vedanta
isi va lua punctul de plecare (prasihana); oricare ar fi gradul de
autoritate atribuit lui de diverse scoli, el este cartea de cdpatai a
oricarui hindus, atat in privinta teologiei dogmatice, cat si in privinta
moralei si misticii. Acest poem religios extrem de elevat apare sub
forma unui dialog intre cel de al treilea fiu al lui Pandu, Arjuna, care
contempla din carul sdu de luptd cele doua armate (Kauravas si
Pandavas) aflate fatd in fata pe campul de batdlie gata sa se infrunte.
Tulburat in fata macelului care se pregateste, el se intreaba asupra
sensului acestei lupte si 1l interpeleaza pe vizitiul sdu, Krishna, care nu
era nimeni altul decat Domnul vorbind la persoana I cu autoritate
suverana. Cum ar putea el, un razboinic drept, sa lupte impotriva
rudelor, prietenilor, maestrilor sai respectati, fie si pentru o cauza
bund? La intrebarea insistenta a lui Arjuna — Ce trebuie facut in
vreme de restriste, atunci cand actiunea si nonactiunea se opun una
alteia cu argumente de aceeasi greutate? — Krishna raspunse in felul

urmator:

»Vei actiona conform cu datoria ta de stat (sva-dharma) si vei
lupta, in calitate de print (kshatriya), dar fara a te atasa de
roadele actelor tale". Astfel ca divinitatea nu ezita niciodata sa
se incarneze pe pamant sub forma avatarurilor (avatéra, literal,
»coborare" a divinitdtii pe pamant), pentru a lua apararea celor
drepti, atunci cand ordinea socio-cosmica este pusa in pericol de
aroganta si nebunia tiranilor ,demonici" (asura): ,Pentru
protejarea celor buni si distrugerea celor rai, pentru restabilirea
ordinii, din timp in timp, mi fac aparitia" (1IV, 8).

Pentru cd este sortit actiunii, aceasta lume fiind ,campul
activitatii" (karmakshetra), omul trebuie sa-si implineasca datoria
de stat, datoria publica, renuntdnd (#ydga) insa la roadele
actelor sale (karmaphala), renuntand adica la rezonanta lor
afectivd. Doar in acest sens, actiunea, purificatd si iluminat3,
inceteaza de a fi sursa de alienare, ca in Upanisade, inceteaza de a
fi inrobitoare si devine cale catre eliberare: ,Cine stie sa vada in
actiune non-actiunea si in non-actiune, actiunea, acela intre toti
oamenii poseda vigilenta spiritului, acela [doar] este unit in yoga,
acela [doar] fi indeplineste toate sarcinile" (IV, 18). Astfel,
mesajul din Bhagavad-Glta conciliaza ireconciliabilul si acopera
distanta aparent infinita dintre actiune si renuntare. ,Calea
renuntarii intramundane" (Max Weber), instaurata de Bhagavad-
Glta, propunea o sintezd intre datoria publicd si aspiratia cdtre
libertate interioara, astfel ca omul-in-lume poate obtine
seninatatea si pacea daca priveste cu detasare efectele actelor
sale. Acest mesaj deschide de asemenea posibilitatea mantuirii n
lume pentru toti. invatatura din Bhagavad-Gitd propune o
interiorizare a renuntgrii vizibile si institutionale (samnydsa), sub
forma unei renuntari invizibile si interiorizate, mai putin
susceptibild sa puna in primejdie coeziunea sociala. Pe de alta
parte, Bhagavad-Glta se prezintd ca reorganizare a invataturii
upanisadice in jurul temei religioase a Personalitatii divine unice
(ekanta dharma), cu corolarul sau, calea devotiunii iubitoare

39



(bhakti), intemeiata pe partajul gratiei in relatia interpersonala
dintre de vot (bhakta) si zeul sdau, Preafericitul (Bhagavant),
conform celor doua valori ale raddcinii verbale BHAJ — dupa cum
este la diateza activa (,a da") sau la cea medie (,a primi in
partaj"); Domnul este Preafericitul, adica cel ,Bine Dotat", care
isi alege si-si iubeste devotul, ,dandu-i in partaj" un tip de gratie
pe care acesta ,il primeste in partaj"; devotul, care se adreseaza
Domnului sau ca unei persoane, ii raspunde la randul sdu prin
adoratie exclusivd. Atestat inca din Shvetashvatara Upanishad
(VI.23), curentul religios al ,participarii din iubire" (dupa cum se
mai poate reda termenul de bhakti), care, accesibil tuturor, isi ia
dinamismul
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din afectivitate, urma sa se raspandeasca incepand cu primele secole
ale erei noastre si sa genereze, aldturi de nenumarate opere
apartinand lirismului sacru, puternice constructii doctrinare, de
obedienta ,sectara" vishnuita, krishnaita sau shivaita, capabile sa
rivalizeze cu acelea ale ,cdii cunoasterii".

Partile speculative din Bhagavad-Gita precizeaza natura relatiei intre
sufletul individual si aceasta ,hiper-persoanad”,daca se poate spune
asa, care este Persoana Suprema (Purusliottama), elucidandu-le
identitatea ontologicd fundamentala: ,Chiar dacd pare divizat,
Sufletul suprem rdamane indivizibil: el este Unu. Chiar daca el
sustine toate fiintele, trebuie sa intelegi ca tot el este acela care le
devorad si le face sa se dezvolte" (XIII.16).

Chiar daca a fost declarat transcendent si dincolo de manifestari, dupa
modelul lui Brahman, Dumnezeul din bhakti nu se desprinde niciodata
complet de imanenta sa intr-o lume care este aici reald, si el se
reveld chiar lui Arjuna ca totalitate cosniica, in Cantul al Xl-lea.
incercand sa articuleze esentialul doctrinei upanisadice si cateva
notiuni din Sdmkhya cu exigentele teismului indian, Bhagavad-Gita,
text poetic si mitic de factura compozitd, lasa totusi intr-o oarecare
nedeterminare relatiile dintre Absolutul personificat, pe de o parte, si
sufletul individual si lumea', pe de alta. De unde si plurivocitatea
acestui text, care a solicitat de-a lungul secolelor reflectia diferitelor
scoli si a hranit viata spirituala a Indiei pana in zilele noastre.

in preajma erei crestine, filosofia Indiei urma sd intre intr-o noud fazé a
istoriei sale, in vreme ce hinduismul se substituia incetul cu incetul re-
ligiei brahmanice clasice. Hinduismul prezenta trasaturi noi, atat in
panteonul sdu, cat si in planul practicilor culturale. De-abia la sfarsitul
perioadei epice (in care incepuse compunerea celor doud mari
monumente ale culturii indiene, epopeile Ramayana si Mahabharata)
incepe cristalizarea reflectiei filosofice, pand atunci difuze, a
diferitelor scoli, sub forma sa clasica. Aceasta cristalizare este
rezultatul unei lungi dezvoltdri anterioare, care, in cea mai mare
parte, ne scapd. Atunci apar cele sase ,puncte de vedere" (de la
radacina verbala DRISH —, ,a vedea", ,a privi") sau ,sisteme" ale
filosofiei indiene clasice, care se combina doud cate doud: Nyaya si
Vaisheshika, Samkhya si Yoga, Purva-Mimamsa

si Uttara-Mimamsd sau Vedanta. in paralel cu emergenta celor
sase ,puncte de vedere", are loc inflorirea filosofica a budismului,
o datd cu aparitia Marelui Vehicul (Mahayéiia).

Din aceasta scurta schita istorica reiese ca filosofia indiana nu
este atat de monolitica pe cat se crede de obicei, caci evantaiul
doctrinelor sale este extrem de larg. inaintea studiului detaliat al
celor sase mari ,puncte de vedere" brahmanice si a prezentdrii
infloririi metafizice cunoscute de budism in sanul Marelui Vehicul,
din volumul urmator, putem incerca, cu titlu de concluzie, sa
deceldm, nu fara a simplifica la extrem, cateva dintre trasaturile
caracteristice cele mai importante ale filosofiei indiene,
opunandu-le celor ale filosofiei occidentale. Facand aceasta,
vom trimite la opozitia dintre maniera in care a fost conceput
insusi proiectul filosofic in India si, respectiv, in Occident.
Animata de dorinta cautarii inteligibilitatii cauzale, filosofia occi-
dentald a incercat sd dea socoteald de inteligibilitatea lumii,
cercetand structurarea internd a realului. Ea a promovat o
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cercetare pur teoreticd si speculativd. in India, dimpotriva,
proiectul filosofic a avut ca prilnum movens scopul existential si
concret al eradicdrii suferintei si al atingerii eliberarii: postuland
valoarea eliberatoare a cunoasterii, filosofia indiana s-a dovedit a fi
mai mult decat o propedeuticd a unei doctrine soteriologice, ea a fost
in sine o soteriologie, dupa cum o atesta numele de moksiw-sastra
pe care i-1 dau filosofii indieni. Totusi, India nu a delimitat
campul specific al filosofiei de domeniul religios stricto sensu.
Recursului la inteligibilitatea cauzala in diferite domenii ale realitatji
si ale experientei, filosofia indiana i-a preferat recursul la o
atitudine introspectiva pe care am putea-o numi ,psiho-
metafizica", dovedita de rolul jucat, de pilda, de speculatiile
asupra alternantei starilor de veghe, de vis si de somn profund,
sau de analiza naturii si a functionarii psihismului. Cercetand
legatura dintre destinul nostru si acela al universului, ea a
subliniat caracterul prioritar al practicii si al experimentarii fata
de speculatia teoreticd: ea a pus accentul pe practicile destinate
mai putin cunoasterii, cat transformarii omului in contact cu
Realitatea suprema. Astfel, in opozitie cu idolatria ratiunii auto-
absolutizate din Occident, unde omul este nu numai detinator al
ratiunii, dar si menit ei, filosofia indiana a promovat suspendarea
activitdtii intelectuale, tdcerea mentald in care se dizolva
ratiocinarile abstracte. Fiind cunoscut ca orice cunostinta
adevdrata este pentru filosofia indiand mai intai nu ganditd, ci
Jrealizatd", adica trdita si integratd, ea va privilegia experienta
intuitivd directa ca singur mijloc de acces la Realitatea ultima: ce
este cunoasterea metafizica
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pentru ea, dacd nu luarea in stapanire a tuturor profunzimilor
Fiintei prin constiinta, profunzimi de reguld ascunse de jocul
superficial al vieti? In sfarsit, spre deosebire de
imanentismurpur al umanistilor occidentali, ea a demonstrat o
vointa neobositd de a-l1 proiecta pe om dincolo de propria lui
conditie, dincolo de orice conditionare: dacd umanismul autonom
si antropocentric al Occidentului a sfarsit prin a situa maretia
omului in cultul insusi al umanitatii sale, traditia indiand a asezat
aceasta maretie doar in posibilitatea, latentd in om, de a
transcende ordinea umanului prin accesul la inferioritatea
revelatoare.

Se pot percepe prin contrast limitarile la care este supusa
traditia occidentald. In primul rand, locul nemeritat pe care
aceasta 1-a acordat ratiunii discursive si inteligentei de tip logic a
impiedicat-o prea adesea sa recurgd, atunci cand ratiunea esua,
la intuitia suprarationald, in vreme ce India a recunoscut
dintotdeauna primatul intuitiei directe si a admis existenta unor
oameni care au avut acces la cunoasterea suprema, anume
inteleptii ,realizati", a cdror ,frecventare" era extrem de
pretioasa. in India, dialectica nu s-a justificat decat ca afirmare a
unei realitdti care o depdsea: ceea ce da superioritatea gandirii
indiene este poate faptul ca aceasta a stiut sa asculte ,tacerile
dialecticii", preludiu la tacerea ultima dupa care dialectica trebuie
sa se modeleze in final, in chiar momentul disparitiei sale. in al
doilea rand, datorita faptului ca traditia occidentald nu a depasit
niciodata nivelul perceptiei senzoriale, chiar marite cu ajutorul
microscoapelor sau telescoapelor moderne, aceasta nu a
surprins niciodata esenta intima a realitatji, aceea care transcende
limitele inerente perceptiei senzoriale. Astfel, ea a refuzat sa
accepte postulatul ca lumea spiritului si cea a materiei pot fi
manifestarea unei realitati ascunse si mai profunde, chiar daca
un numar mereu mai mare de fizicieni incep totusi sa intrevada
acest lucru, astazi.
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5. FILOSOFIA CHINEZA

a. Introducere

Gandirea chineza cunoaste primul sau salt in jurul secolelor VI-11I
i.Hr.; ea e contemporana, deci, la inceputurile sale, cu filosofia
greaca. O atare inflorire nu a fost posibila in China, ca si in
Grecia, decat gratie importantei dezvoltari a civilizatiei materiale,
atat din perspectiva productiei, cat si a schimburilor. Ca si Grecia
acelei perioade, China este impartita in cateva centre politice
cvasiindependente, care rivalizeaza intre ele pentru hegemonie:
aceastd fragmentare teritorialda a puterii favorizeaza
emanciparea gandirii si diversificarea curentelor de opinie.
Aceeasi fragmentare conduce la o situatie de criza care
determind regandirea sistemului politic si social pe cale de
prabusire, gasirea de noi solutii si recursul la teorie. in China,
odata cu secolele VIII-VII i.Hr., regalitatea arhaicd fondatd pe o
ierarhie a domeniilor si a cultelor familiale, avand la varf
domeniul regal si cultul stramosilor dinastiei domnitoare (dinastia
Zhou, sfarsitul secolului al Xl-lea), se afla pe drumul
descompunerii: autoritatea ,Fiului Cerului" sldbeste pana la a
deveni doar protocolara, fiefurile devin puteri autonome, iar
printii se angajeaza in lupte indarjite, diplomatice si militare, in
care singurul factor determinant este raportul de forte. Apar in
paralel noi grupuri sociale care profita de dezagregarea vechilor
structuri ,feudale" si de tip clan, favorizand dezvoltarea unei
rationalitati intemeiate pe eficientd: conducatori de intreprinderi
mestesugaresti si negustori care isi maresc averea prin initiativa
economica, consilieri ai curtii si ,maestri itineranti" care cauta
sa-si vanda lectiile de intelepciune pe la curtile princiare. in
ultimul stadiu al acestei evolutii, acela al epocii ,Regatelor
luptatoare" (secolele V-III), aceste ,,0 suta de scoli" ale gandirii
propun tot atatea retete pentru iesirea din marasmul din ce in ce
mai greu de suportat la care a condus exacerbarea conflictelor.
Aplicand metodic cel mai ,realist" dintre aceste programe, acela
al

Jegalistilor", eliminandu-si pe rand rivalii, principalitatea dinastiei Qin
sfarseste prin a infaptui unitatea Chinei in propriul profit (221 d.Hr.).
Imperiul chinez era deja fondat, fiind primul din lume care a
~beneficiat" de birocratia care-i va fi proprie si care va dura, in ciuda
unor profunde mutatii, aproximativ 2000 de ani: in aceasta noua si
unitara ordine, ,consilierul itinerant" nu va mai putea fi decat un
functionar; si, incepand prin a se dedica exegezei operelor fondatoare
ale Antichitdtii, devenite clasice, fostul Maestru de intelepciune va

deveni ,literat".

46



b. De la religiozitatea primitiva la constiinta
regularitatii universale

Trebuie mai intai sa revenim la un stadiu anterior epocii principatelor, la
aparitia scolilor, pentru a sesiza tendinta generala care a orientat ci-
vilizatia chineza si a contribuit la edificarea originalitatji sale: acel miracol
care a dat in China, ca si in Grecia, maturizarea in cateva secole a
unei gandiri teoretice si personale, de neinteles in afara dezvoltarii
reprezentarilor religioase colective care i-au servit drept fundament.
Or, aceasta orientare a luat in Grecia si China sensuri foarte diferite.
Este important sa constatdm predominanta unei forme de religiozitate
de tip animist, comparabile celor pe care le intdlnim si in alte parti,
la inceputurile civilizatiei chineze: inscriptile oraculare ne
informeaza, intr-adevar, despre sacrificile aduse fluviilor, muntilor,
vantului, punctelor cardinale. Ele ne demonstreazda de asemenea
credinta in existenta, mai presus de aceste divinitdti, a unei puteri
atotstapanitoare asupra naturii, care isi impune vointa oamenilor: e
vorba aici de un zeu personal (Dj, ,Domnul" din inalt), a carui putere
transcende pe aceea a regelui feudal, si care, in ultimd instantd, se
dovedeste a fi stapan al tuturor evenimentelor, intrebarea ne apare
ca justificatd, prin analogie cu fundamentele implicite ale propriei
noastre traditii filosofice: de ce gandirea chineza, care a cunoscut
credinte primitive similare cu ale noastre, nu s-a dezvoltat ca a noastra,
in sensul unei asumari teologice a realitatii?

Asistam in China, odatd cu mileniul al II-lea i.Hr. (in timpul dinastiei
Shang sau Yin), si in ciuda caracterului viu al credintelor religioase, la
0 anumita denaturare a religiozitdtii. intr-adevar, practica divinatiei,
pana atunci auxiliara sacrificiului, tinde sa ocupe un loc privilegiat ca
procedura aparte. Dupa ce mai intdi vizase sa afle, pornind de la
reteaua figurilor de pe suprafata oaselor, apoi a carapacelor de
broasca testoasa puse in

foc, modalitatea particulara in care trebuia sa se faca sacrificiul,
mantica ajunge la o elaborare liturgica de inspiratie pur
divinatorie care va tinti sa precizeze cu maxima minutiozitate
formele actului sacrificial, facand abstractie de semnificatia
acestuia ca taina divina. Regulile ritualice se multiplica astfel,
fara ca sensul sacrului sa fie imbogatit.

Aceasta ritualizare a religiei, cu atat mai importantd cu cat nu
exista in China o casta sacerdotald propriu-zisa (rolul sacrificial fiind
incredintat in principiu tatdlui-rege) si cu cat, in ciuda numarului
mare de formule incantatorii, nu se dezvolta nici un fel de
literatura de rugdciune, conduce la o extindere fara limita a tipului
de rationalitate pe care ea, ritualizarea, o incarneaza, in raport cu
campul conduitei umane. Devenind treptat independenta de
sacrificiu, practica divinatorie tinde sa demonstreze in fiecare
ocazie care este configuratia situatiei in cauza si daca actiunea
asupra careia se formuleaza interogatia — rdzboi, vanatoare,
muncile campului etc. — merge in sensul bun sau in cel rau, in
raport cu ansamblul factorilor atunci activi in univers: liniile
descrise de fisurarea osului sau a carapacei, si care formeaza o
diagrama, sunt menite a ne ardta in cele mai intime conexiuni
structura faptelor si a evenimentelor. Diagrama divinatorie se face
purtdtoarea intregului joc al implicatiilor cosmice, iar acestea se
aratd la fiecare noua manifestare evenimentialda cu totul diferite.
Decurge de aici o logica, in care aspectul dispozitional (si
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functional in acelasi timp) prevaleaza asupra raportului mijloc-
scop, cat si asupra stabilirii unei legi de cauzalitate.

Religia primitiva tinde sa se transforme deci in cosmologie. Un
pas decisiv in acest sens il constituie, la instaurarea noii dinastii
Zhou (secolul XI 1.Hr.), inlocuirea reprezentarii ,Domnului din
inalt" cu aceea a ,Cerului": dispare astfel figurarea
antropomorficd a atotputerniciei, atentia deplasandu-se,
incepand de la cerul fizic, asupra regularitatii revolutiilor siderale
si asupra ciclului anotimpurilor. Notiunea de ,ordine" (emanand de
la zeu) se transforma atunci prin intermediul termenului de
.mandat al cerului" (tianming) in intuitia unei regularitati
universale, in prima opera literard a civilizatiei chineze, Cartea
poemelor (Shijing, antologie cuprinzand circa 300 de poeme
datand in majoritate din secolele VIII-VI i.Hr.), anumite ode
sacrificiale celebreaza Cerul pentru capacitatea de a genera
existenta, fara a devia niciodata de la calea sa si fara a osteni
vreodatd: el este principiul bunului mers al lucrurilor, care isi au
fiecare propria ,norma" (ze). Suveranul este indemnat sa-i
urmeze exemplul pentru a asigura bunul mers al societatii.
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in paralel cu rolul dominant al Cerului, diferite divinitat
chtoniene ale religiei stravechi se regasesc intr-o entitate comuna:
Pamantul, servind Cerului drept partener. De aici decufgeideea de
baza a gandirii chineze, care este polaritatea, si care va fi
conceptualizata in raportul de opusi / complementari yinsi yang.
Aceste doud rubrici asaza fata in fata toate aspectele realului:
yang simbolizeaza celestul, luminosul, masculinul;  yin
simbolizeaza terestrul, intunecatul, femininul. Dar, la fel ca
urcusul si coborasul aceluiasi munte, aceste contrarii sunt
intotdeauna corelate, intreaga realitate rezultand din perpetua
lor interactiune. Gandirea chineza nu-si pune deci problema
credrii lumii ca inceput absolut (si nici macar pe aceea a
sfarsitului lumii ca apocalipsa sau ca punct terminus al unei
evolutii), ea concepe realul ca pe un proces de transformare
care, fiind continuu, nu are nici inceput, nici sfarsit. Ea nu va
avea nevoie nici sa-1 postuleze pe Dumnezeu la baza realului,
pentru a explica miscarea lumii, ca ,motor". Acest lucru nu era
necesar, din moment ce interactiunea intre contrarii, in functie de
dispozitivul bipolar yin-yang, era un principiu dinamic absolut
suficient.

Acest dispozitiv al realitatii se regdseste in acela descris de
Cartea schimbdrii (Yijing, tradus de obicei prin Cartea
transformarilor). Doua trasee ajung la finceput pentru a
reprezenta intreaga realitate: unul continuu, factorul yang;
altul, discontinuu, factorul yin. Prima figura a cartii, compusa
doar din trasaturi yang, intruchipeaza virtutile Cerului: mersul
neabatut Tnainte si, in regularitatea traseului sdu, raspandirea in-
fluentei benefice asupra tuturor celor care exista; a doua figura,
compusd doar din trdsaturi yin, intruchipeaza virtutile
Pamantului: permanenta deschidere la initiativa Cerului si stiinta
de a se conforma acesteia. Toate celelalte figuri, fie ca sunt
compuse din trei, fie din sase trasaturi (trigrame si hexagrame),
reprezinta diferitele cazuri ale transformarii, rezultate din
combinarea celor doua tipuri de caracteristici: scopul este
determinarea, in fiecare caz si yi functie de cei doi factori
constitutivi, a coerentei interne a schimbarii.

Pentru ca sistemul mantie de unde provin aceste figuri, plecand
de la tulpinile ,florii lui Ahile"*, a urmat in mod direct predictiilor
pe baza fisurarii oaselor, apoi a carapacelor, si pentru ca, de
asemenea, acest manual s-a constituit in straturi succesive
(figurile hexagramatice, formulele oraculare si, in sfarsit,
comentariile si tratatele), care ne conduc de la primul ,autor”,
cu aura de legenda (Fu Xi, inventatorul prezumat al

* floare cu petale dispuse radial, instrument de divinatie (n.t.)
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trigramelor), trecand prin regele Wen, fondator al dinastiei
Zhou, pana la ultimele comentarii ale lui Confucius, Cartea
schimbarii rezuma intreaga evolutie pe care am evocat-o.
Deducem din ea faptul ca reflectia chineza nu a explicat ,de ce"-
ul lucrurilor recurgand la mit, in modul etiologic (cum au facut-o
la inceputuri destule civilizatii, printre care si cea greacd), ci
reflectand pe baza unui sistem de figuri care intrupau dualitatea
si presupuneau conversia; constatam de asemenea cd ea nu
tinde sa izoleze ,fiinta" de devenire, ceea ce da punctul de
plecare al ontologiei (ca la Platon), ci ca singura realitate
admisa "este de ordin procesual.

Astfel, gandirea chinezd nu debuteaza prin vreo mare fabuld
epica sau religioasa, care ar fi povestit inceputuri si care ar fi pus
in scena divinul. Preocuparea acestei gandiri nu este aceea de a
construi o lume de reprezentdri mai mult sau mai putin stabile, ci
de a elucida evidenta: o evidenta a unei lumi in perpetua
schimbare. Functia atribuita dispozitivului din Cartea schimbarii
este aceea de a surprinde imanenta. ,Cerul este deasupra si
Pamantul dedesubt", citim la inceputul ,Marelui Comentariu"
(care va furniza formuldrile sale de bazd intregii gandiri
chineze). Desigur, aceasta formuld e un truism si, in acelasi
timp, ea spune totul: o spune prin intermediul polaritdtii initiale
Cer-Pamant, de la care totul pleacd. Ea mai spune de asemenea,
prin contrastul sus-jos, superior-inferior, mai valoros-mai putin
valoros, cd aceasta relatie primara este de asemenea orientata
ierarhic. Moralitatea este implicatd in cadrul natural. Sarcina de a
ne ajuta s devenim constienti de toate acestea revine maestrilor
de intelepciune, si in primul rand lui Confucius.

c. Adancirea experientei morale in vederea
descoperirii Iin ea a ordinii de provenienta
cereasca: invatatura lui Confucius

Despre importanta maturizare a gandirii in sanul Chinei arhaice,
chiar inaintea conturdrii discursului de intelepciune si a formarii
scolilor, vom gasi o dovada in aceasta marturie a lui Confucius: ,,Eu
nu am creat nimic, nu am facut decat sa transmit" (Convorbiri
VII, 1). Confucius, pe care chinezii I-au venerat dintotdeauna ca
pe Maestrul prin excelentd, se recunoaste in ipostaza de legatar al
unei traditii. Aceasta tradlifie este aceea a ritualismului, despre
care acelasi Confucius va arata ca raspunde unei exigente
interioare: omul se crede in masurd, prin practica morald, sa se
alature ordinii ceresti.

Dupa istoriografia traditionala, Confucius (Kong Qiu), originar din
vechea principalitate Lu, din Shandong, ar fi trdit intre 551-479 i.Hr.;
a servit catva timp la curtea printului sau si a intreprins apoi o
calatorie in cdutarea unui suveran mai receptiv la invataturile sale.
Dupa aceiasi istoriografi, Confucius si-ar fi sfarsit viata inconjurat de
discipoli. Traditia 1i atribuie punerea la punct a primei opere literare
chineze, o antologie de poezie, Shijing, a carei valoare morald o
accentueaza. I se atribuie redactarea Analelor, Primaveri si toamne,
prin care isi manifesta aprobarea sau dezaprobarea fata de un
eveniment. Mai multe comentarii si tratate pe marginea Cartii
schimbarifii sunt puse in seamd. Dar contactul cel mai direct cu opera
si invataturile sale il avem prin intermediul Convorbirilor pe care ni
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le-au transmis discipolii sdi: o carte in care se intrepatrund aforisme,
scurte dialoguri si anecdote, unde nu exista deci nici o demonstratie
riguroasa, dar care in simplitatea ei poseda o ,savoare" pe care o
descoperim inepuizabila.

Interesul marcat al Iui Confucius pentru exigentele rituale se explica
tocmai prin desuetudinea in care acestea cazusera din cauza
moravurilor epocii: odata cu exacerbarea importantei raporturilor de
forte si cu urmarirea interesului pur individual, legaturile de
dependenta care guvernasera vechea societate sunt uitate; cuvintele
insele au deviat de la sensul lor, suferind o falsificare care este mult
prea treptata si colectiva pentru a mai putea fi constatata. Rezultatul —
acesta, pe deplin constatabil — este acela al pierderii respectului fata
de norme, ca si al controlului asupra realitatii. Pentru a restabili
ordinea in societate trebuia sa se inceapa prin ,corectarea
denumirilor" (zheng ming, Convorbiri X111, 3), astfel incat limbajul sa
devind adecvat si sd permita fiecdruia sa-si exercite rolul care-i revine
prin pozitia sa: suzeranul s3 se comporte ca atare, iar vasalul in
consecintg, tatdl sa fie intr-adevar tata, iar fiul, fiu. Vor disparea atunci
paricidul si uzurparea, evenimente la ordinea zilei in cronicile
timpului.

O atare corectitudine trebuie sa stea intr-adevar la baza intregului
nostru comportament: ea se sprijind, in noi, pe acordul dintre cuvinte
si acte, si se traduce fata de ceilalti prin raporturi de incredere (xin),
care constituie prin ea insdsi liantul social. Iata de ce Confucius arata
atata ostilitate fata de bunii vorbitori care, neingrijindu-se de punerea
propriilor idei in practica, fac uz de limbaj doar in vederea efectelor
acestuia, disociindu-1 de realitate. ,Omul de bine" este, dimpotriva,
acela care se nelinisteste mereu in legaturd cu propria-i conduitd
(termenul de ,,om de bine”, junzi, isi paraseste acceptia traditionald,
sociala, de ,gentilom",

pentru a exprima o notiune de provenientd morald). Principala sa
virtute este perseverenta, care duce la dorinta aprofundarii
continue a lucrurilor invatate, ca si la dorinta autocorectarii
(ibidem, VII, 3). In acelasi timp, in viata de toate zilele, se
spune in paragraful urmator, Maestrul este ,afabil" (VII, 4).
Caci, pentru a fi in masurd sa dureze, autoperfectionarea trebuie
sa se dispenseze de orice abtinere excesiva, iar inteleptul nu este
un ascet care isi blocheaza, din principiu, toate dorintele, cu
atat mai putin un pustnic, care pretinde sa atinga virtutea
evadand din societate. Aceasta cautare a autenticitati nu are
nimic exceptional, in afara fervorii. in fata discipolului sdu, care n-a
stiut ce sa raspunda celor care il intrebau despre el, Confucius se
prezinta simplu ca un om ,care in ardoarea sa de a invdta uita
sa manance si, in bucuria de a studia, isi uita grijile: el nu simte
apropiindu-se batranetea" (7bid. VII, 19).

Valoarea invataturii confucianiste rezida, deci, in aceea cd nu
abandoneaza emotia si cd salveaza vivacitatea gandirii: aceastd
invatatura nu ingheatd intr-o conceptie definitiva, propusa ca
adevar (o asemenea notiune, de altfel, nici nu intervine
vreodata), ci nu inceteaza de a se innoi: vazuta in ansamblu, e
plina de nuante. Definitia e in primul rand refuzata, caci,
fixandu-se in formulari, face abstractie de situatia particulara in
care cel care vorbeste e intotdeauna implicat, definitia devenind
prin aceasta sterild. Chiar si in legatura cu sensul omenescului
(ren), care se afld in miezul invataturii sale si asupra cdruia este
intrebat de catre discipoli, Confucius raspunde intotdeauna in
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functie de interlocutorul sau, adica tine cont de temperamentul
si stadiul evolutiei spirituale, ale acestuia (cf. sectiunile a IV-a si
a XII-a). Fiecare intrebare poate presupune o mare varietate de
abordari, iar raspunsul nu poate avea alt rol decat acela de a
indemna constiinta celuilalt la a-si descoperi propria cale. in
aceasta privinta orice teorie ar fi un obstacol: cuvantul trebuie
sa rdmana viu, virtutea sa fiind cea existentiala.

»As dori sa nu mai vorbesc deloc", spuse intr-o zi Confucius (cf.
XVII, 19). ,Atunci cum am mai putea sa ne exprimam?", s-au
mirat discipolii. ,Cerul vorbeste el oare?", a reluat Maestrul. ,Cu
toate astea, anotimpurile se succed si toate cele care exista sunt
create. De ce ar avea nevoie Cerul sa vorbeasca?" Ceea ce
inseamnad ca nu este necesard constituirea in mesaj a cuvantului,
ca nu exista nici o Revelatie de asteptat si de ,redat". Confucius
ramane neincrezator in fata /ogosului: nu atat pentru cd acesta
ar fi insuficient in raport cu inefabilul, ci pentru ca verbul e
intotdeauna punctual si ostensiv in opozitie cu actiunea, in
vreme ce eficientd este doar transformarea continud care are
loc in domeniul

invizibilului si pe care o intrupeaza miscarea Cerului. Din aceastd
cauza, inteleptul trebuie sa fie discret.

Originalitatea invataturii confucianiste, din punctul de vedere al
invataturii occidentale, ar tine mai intdi de aceea ca ea nu se sprijind
pe vreun aparat teoretic sau dogmatic. E vorba in primul rand de
problema cea mai supusa tentatiei dogmei, aceea a divinului si a
regnului ,spiritelor". Refuzul oricdrui postulat irefutabil se regaseste
pana si in raporturile pe care Confucius le intretine cu politicul. De
fapt, in China antica (ca si in Grecia anticd), problema bunei guvernari
este o preocupare perenad, la orizontul oricarei abordari. Or, Confucius
se lipseste de orice tratare intinsa a subiectului si se multumeste sa
dea fiecdruia sfaturile pe care le merita (cf. inceputul sectiunii a XIII-a),
dar isi prezintd si propriile intentji intr-o lumind usor diferita: in acelasi
timp, el isi reitereaza dorinta de a obtine o insarcinare (IX, 13) si de a
se face ascultat de catre print (obsesia tuturor literatilor chinezi), si
lasd sd se intrevada, fata cu entuziasmul putin naiv al discipolilor sdi,
ca refacerea lumii nu i-ar indeplini toate dorintele (XI, 26).

Confucius si-a rezumat astfel viata: ,la 15 ani, ma puneam pe invatat;
la 30 ma aflam deja pe picioarele mele; la 40 de ani imi depdseam
incertitudinile; la 50 luam cunostintd despre implicarea Cerului; la 60
de ani urechea-mi invatase sa asculte; si acum, la 70 de ani sunt ceea
ce doreste forul meu interior sa fiu fara a parasi vreodata drumul drept"
(1L, 4).

in aceasta evolutie, doua etape sunt fundamentale. Prima, atunci cand
Ja 50 de ani" Confucius se arata pregdtit pentru a intalni ,Cerul":
aceasta nu printr-o revelatie sau prin efort speculativ, ci doar prin
evolutia experientei sale morale, a carei desfasurare suntem lasati sa o
privim, etapa cu etapd, in expresiile precedente. Si ultima, ,la 70 de
ani", caci in acest stadiu dorinta personald vine sd intregeasca
drumul drept al lucrurilor, o rectitudine pe care ritualul are misiunea
de a o intrupa, si a carui semnificatie am redat-o cand am vorbit
despre ordinea lumii. Coincidenta intre viata intericara si calea
armoniei universale devine in acest stadiu perfectd. Omul devine in
sfarsit demn de natura sa.

52



d. [Omul] — Este el bun? Este rau?
De la Mencius la Xunzi

Notiunea de naturd umana (xing) se afla, intr-adevar, in centrul
dezbaterii din secolele V si IV i.Hr., incepand cu invataturile primilor
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maestri de intelepciune. Un scurt tratat, Z/wngyong, atribuit nepotului lui
Confucius, Zi Xu, debuteaza prin aceste formule, esentiale pentru
dezvoltarea culturii chineze prin relatia pe care o instituie intre Cer si om:

»Acel lucru cu care suntem daruiti de catre Cer constituie «natura»
noastra,

a ne urma natura constituie «calea»,

si a cultiva calea constituie «educatia»."

Natura umana isi gaseste originea in marele proces al generarii realitatii,
incarnat de cdtre cer: asa cum o exprima vechea notiune de ,mandat al
cerului", reinterpretata intr-un sens mai accentuat moral, logica ordonatoare
— pozitiva, imanenta —, careia realul trebuie sa i se supuna fara deviere
sau exhaustiune, se manifestd ca o injonctiune interioara si intemeiaza in
noi moralitatea. Natura umand nu mai este nici versatila (caci ea se
ancoreaza in constanta marelui proces al lumii), nici divizata (caci ea tine in
totalitate de aceasta pozitivitate funciara). Astfel, ,drumul" care trebuie
urmat de om, Dao (7a0), nu se mai poate stabili in mod abstract (prin
construirea unui model). Drumul, sau calea, nu mai este nici consecinta
vreunui comandament exterior: este suficient sa ne urmam natura, sa ne
conformam mereu vocatiei care se afld inscrisa in noi. in sfarsit, ,educatia",
care este opera inteleptilor (si are in primul rand un sens institutional, ca
Jfituri" si ,muzicd" statuate de ei la inceputurile civilizatiei), trebuie sa
permita fiecdaruia sd mentina vie in el dorinta de a urma calea. Ea nu vizeaza
sa ne impingd dincolo de natura noastra, ci ne permite, dimpotriva, sd o
atingem mai usor.

Mencius (Mengzi), principalul succesor al lui Confucius in a doua jumadtate a
secolului al IV-lea, dezvoltd aceeasi conceptie, plecand insad de la o analiza
directd a experientei umane. Atunci cand vrea sa inspire bunavointd — de
preferat demonstratiilor de forta —, Mencius nu incearca sa-1 convinga pe print
prin argumente teoretice, ci-1 conduce pur si simplu spre redescoperirea
raddcinilor moralitdtii, prezente in el insusi. Anecdota este celebra (capitolul I,
A, 7): vazand un bou tarat spre locul sacrificiului, printul ar fi cerut brusc
eliberarea animalului. Explicatia, remarca Mencius, cu finete psihologica, este
ca printul nu a putut ,suporta" privirea ingrozitd a boului — aceasta
confruntare directa cu frica si suferinta celuilalt, chiar daca e vorba de un
animal. Concluzia se desprinde usor: moralitatea nu se poate dobandi sau
invata; in mod evident, printul o poseda deja in forul sau interior; ajunge
deci sa devii constient de ea pentru a o aplica in intreaga ta conduitd. Cdci
sentimentul de mild care

a inflorit in constiinta sa era punerea in act — intuitivd si imediata — a
unei solidaritati radicale a existentelor (conceptul confucian ren), traite
de la existenta la existentd, chiar si animald: acest sentiment ne face sa
ne dam brusc seama, obligdndu-ne sa depasim viziunea ingusta si
egoista din viata noastra individuald, cd suntem parte integrantd in
marele proces al lumii. El ne face s resimtim o data in plus puternica
legaturd naturald cu acest proces si ne recheama la o logica a
comunitatii, la o logica a ,,Caii".

Sentimentul solidaritatii radicale a existentelor (radicald, pentru ca se
inrdddcineaza la nivelul originar si comunitar al Procesului) nu necesitd
vreo demonstratie: el este un dat oferit experientei. Sa trecem acum
de la anecdota la paradigma sa: oricine va vedea un copil gata sa cada
intr-o fantana, ne mai spune Mencius, va schita imediat gestul de a-1
salva fara a-si pune problema daca interesul, sau persoana sa, este
sau nu in joc. O atare reactie are un caracter instinctiv, care pur/e in
lumind aspiratia catre bine, inerenta fiintei noastre: cu totii percepem
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in noi insine anumite principi de moralitate care, asemeni
semintelor, nu cer decat sa se dezvolte. Mencius enumera patru —
de unde o tipologie a virtutilor (cf. VI, A, 6) —: sentimentul de milg,
intemeiat pe simtul omenescului (simtul solidaritatii); sentimentul de
rusine, care intemeiaza simtul echitdtii; sentimentul de respect, care
fondeaza simtul a ceea ce se cuvine (nevoia de ritual); si, in sfarsit,
sentimentul a ceea ce e bine sa aprobi sau sa dezaprobi, si care
intemeiaza in noi aptitudinea de a judeca.

Rezultd de aici o pozitie de ansamblu: omul este bun de la natura.
Odata insa cu dezvoltarea.tehnicii discursului si a argumentdrii, in
secolul al IV-lea, aceasta intuitie, primara trebuia sa capete forma unei
teze (capitolul VI, A). Mencius distinge in principal ceea ce este
Jnterior" de ceea ce este exterior si incearca sa clarifice — nu fard
o0 oarecare dificultate, conceptualizarea nefiind un instrument
consacrat —ceea ce ar corespunde categoriilor de gen sau de
subiect. ii este cu mult mai usor, in schimb, sa rastoarne cu
subtilitate un argument, sau sd interpreteze diferit o imagine.
Adversarul sau compara (reducand notiunea de naturd umana la
simplul fapt de a fi in viatd) indiferenta naturald a omului in privinta
binelui si a raului cu nepasarea apei in privinta sensului pe care I-ar
lua cursul sau. Dar oare, replica Mencius exploatand comparatia,
apa curge in mod indiferent in sus sau in jos? Concluzia este explicita:
natura umana tinde cdtre bine la fel de natural cum apa curge in
jos. Fireste, am putea sili apa sa tasneasca in indltime lovindu-i
suprafata, sau am putea s-o indiguim, dar aceasta nu ar mai fi natura
apei. Cat despre moralitate, ea urmeaza panta naturii noastre.

Trebuie explicat atunci de unde provine raul. Problema este cu
atat mai importanta cu cat permite corectarea dintr-un punct de
vedere sociologic a ceea ce teza de mai sus ar putea prezenta ca
idealism excesiv. Aparitia raului se datoreaza exclusiv actiunii
mediului, deoarece nu corespunde unei tendinte originandu-se in
om. Aceasta actiune este pentru Mencius in primul rand
economica: daca am avea de toate in masura in care avem apa
sau foc, omul nu ar mai fi silit sa intre in conflict cu semenii sai;
prima grijd a suveranului, inainte chiar de aceea legata de
educarea poporului, trebuie deci sa fie respectarea muncilor
campului si favorizarea productiei. Aceasta presiune este de
asemenea politicd, dupa cum se vede in epocile mai tulburi, asa
cum este secolul al IV-lea in care trdieste Mencius, cand puterea
este divizata si razboaiele sunt neintrerupte. Caci, tot asa cum
moralitatea se raspandeste prin influentd, pe calea exemplului,
tot astfel depravarea se raspandeste prin contagiune. De aici,
importanta moravurilor ca ambient moral, dupd cum o intelesese
deja prea bine mama lui Mencius, ea care, potrivii vulgatei, s-ar fi
mutat de vreo trei ori pentru ca fiul ei sa beneficieze de un
anturaj mai bun...

Ramane de inteles felul in care raul patrunde in om, din moment
ce nu existd in el vreun principiu de rea vointa. Din punct de
vedere logic, raul corespunde unei ,pierderi" a naturii noastre
originare, unei ,uitdri": nu este vorba de o pierdere colectivd,
istorica, asa cum se intdmpld in viziunea iudeo-crestinda a
paradisului pierdut, ci de o pierdere individuald care ne ameninta
la fiece pas, dar din care tot singuri ne putem salva. Invers,
binele inseamna sa-ti pastrezi natura prezenta in tine, adica sa-ti
mentii activa congstiinfa fundamentala (aceea care ne leaga de
temeiul Procesului: xin). Astfel se face ca omul, ,desfasurand
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pana la capat" aceastd constiinta fundamentala (jin xin), facand
sa se dezvolte in mod complet diferitele principii de moralitate
care genereaza in el reactii de rusine sau de mila, este in
masura sa-si ,inteleagd natura" (VII, A, 1); intelegandu-si
natura, el intelege in acelasi timp ,,Cerul", din moment ce acesta
din urma fi este originea. Pentru a ajunge la absolut, omul nu are
nevoie nici de mediatie divina, nici de postulate metafizice:
experienta sa morala, facandu-l constient de propria-i naturd, il
deschide in mod direct catre absolut.

Aceastd tezd a bunatdtii naturale va deveni predominantd in
China (de unde si importanta Iui Mencius in epoca in care
misionarii descopera gandirea chineza). Mencius isi va gasi totusi,
in secolul al 111-lea i.Hr.. un strdlucit contraopinent: Xunzi. in
primul rand, pentru el, Cerul nu este acel absolut al constiintei pe
care-1 descoperim pornind de la experienta

noastra morald, ci se reduce la legi fizice, principiul de constanta si
regularitate pe care-1 intruchipeaza fiind despartit de domeniul
umanului (capitolul ,Despre cer"). Ceea ce ifiseamna ca natura
umand, nemai-putandu-se intemeia pe fondul de pozitlvitate al
realului, reprezentat de cer, se reduce la dorintele care, prin definitie,
sunt egoiste, si prin urmare daundtoare societatii (capitolul ,,Despre
natura rea a omului"). Efortul uman trebuie indreptat catre
Jartificializarea" naturii sale, fapt la care au contribuit inteleptii cand
au creat civilizatia. Importanta ,riturilor" provine din aceea ca ele ne
conditioneazd comportamentul si permit controlul lui, indeplinind
astfel rolul pe care in alte societdti il au institutiile (capitolul ,Despre
rituri"): acest control al conduitei este conceput incd dupa modelul
ordinii cosmice, dar el nu mai permite comunicarea cu aceasta si nu
si-0 mai ia drept fundament. Morala inceteaza de a mai fi vocatia
omului si calea desdvarsirii sale personale: ea se justificd doar prin
avantajul pe care-l procura tuturor, disciplinand tendintele irationale ale
omului. Xunzi este fara indoiald primul ganditor din lume care afirma
originea pur sociald a moralei.

e. Revenirea la spontaneitatea originara: daoistii

Tulburdrile ultimelor secole ale antichitdtii chineze sunt mult prea
grave pentru ca viziunea morald sa poata risipi orice neliniste; criza
care strabate lumea chineza este mult prea adanca pentru ca ea sa nu
se extinda si asupra credintei in capacitatea riturilor de a ordona
universul uman. Din aceastd crizd s-a ndscut aspiratia depasirii
sistemului de constrangeri impuse de societate, ca si nevoia de a
corecta efectele aberatiilor civilizatiei: pentru a regdsi armonia
universala, individul trebuie sa se ridice deasupra limitarilor politicului;
el se va feri de orice mediere institutionala sau discursiva in obtinerea
plenitudinii originare. Aceasta din urmd, plenitudinea Caii, este
esentialmente spontana.

Aceasta traditie de gandire, cea a adeptilor ,Caii" (Dao), daoistii, ne-a
parvenit prin doud opere de capatdi: Laozi este deopotriva textul cel
mai scurt (aproximativ 5 000 de caractere) 'si cel care a generat cea
mai mare cantitate de comentarii de-a lungul secolelor (ca si opera
chineza cea mai tradusa in limbi occidentale, sub titlul mai frecvent
de Daodejing, Cartea Caii si a Virtutii): atribuita in mod traditional unui
intelept chinez din secolul al Vl-lea, putin mai in varstd decat
Confucius, aceasta carte nu este poate altceva decat o colectie de
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aforisme si de sentente din

secolul al IV-lea. Cealalta lucrare, nu mai putin fascinanta, este
ZImangzi, datorata in mare parte lui Zhuang Zhou (cea 370-300
i.Hr.). in laconismul sau, prima dintre carti foloseste o exprimare
criptica voit paradoxala si surprinzdtor de sugestivd. Cea de a
doua aldtura rigoarea exigenta inventiei ingenioase. Tensiunea
este deci extrema si ea confera frazei dimensiuni inedite: asistam,
rand pe rand, atat la aneantizarea pretentiilor ratiunii de catre
cea mai subtild dintre sofistici, cat si la denuntarea vanitdtii
limbajului prin intermediul expresiei celei mai poetice.

Astfel de lucrari nu sunt independente de o perspectiva
religioasa originald (dezvoltatd apoi in religia daoista). Tema
care le leaga de practicile magice ale vechii Chine este in
principal aceea care se refera la a ,hrani in tine principiul vital"
(vang sheng): diferite discipline, in special alimentare si
respiratorii, vizeaza sa rafineze trupul pentru a-1 face
invulnerabil, pentru a-i permite sa intreprindad calatorii extatice in
univers si pentru a-i intarzia in mod indefinit imbatranirea. Aceste
aspiratii (in special ultima) vor fi mai putin surprinzatoare daca
ne gandim ca ideea de ,suflet" nu a putut prinde o consistenta
suficienta, intr-un univers in perpetua transformare si care nu
este opera lui Dumnezeu, asa cum este el conceput in China,
pentru a permite credinta intr-o formd de nemurire deopotriva
spirituald si personald, in vreun paradis: singura forma de
nemurire nu este posibild, deci,' decat prin intermediul corpului si
nu prin desprinderea de el.

Marele merit al ganditorilor daoisti este ca au stiut sa intre in
dialog si in disputa, pe baza acestui fond arhaic de credinte si de
practici, care valorizau inefabilul si extazul, cu diferitele curente de
gandire ale epocii, in loc sa fie investite cu o functie ordonatoare,
distinctiile sunt denuntate de daoisti ca iluzorii si factice: ele
scindeaza realul si il opun siesi, contribuie la pierderea sensului
unitatii si al armoniei. Acest adevar e vizibil mai intai in planul
limbajului. Cuvintele sunt tot atatea determinatii limitative care le
fac inapte sa exprime esentialul: dupa formula liminara din Laozi
Dao pe care o putem numi ,nu este Dao cea dintotdeauna"; de
indatd ce o numim, o opunem restului si-i pierdem dimensiunea
totalizanta, in plus, generand aprobare si dezaprobare, pro si
contra (shi si fei), cuvintele conduc la discutii fara de sfarsit care
ne Indeparteaza mereu de intuitia originara. Or, prejudiciul datorat
distinctiilor se verifica si pe plan social: instituind diferente de rang,
din care decurg exigentele rituale, civilizatia a opus umanitatea ei
insesi, a indepartat-o de buna intelegere a varstei de aur si a
denaturat-o. in consecintd, suntem invitati sa ne ridicam deasupra
conventiilor si a-restrictiilor (Zliuangzi, capitolul I), sa
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repunem fiintele si discursurile pe picior de egalitate (capitolul

II). p
revenim, in concluzie, la nediferentierea primara: de unde totul
provine

si unde totul se si reintoarce. "o

Iatd de ce gandirea daoista privilegiaza vidul (xu), termen ultim
al acestei nediferentieri. Dar acest vid este departe de a
semnifica neantul si facticitatea lucrurilor (el se distinge astfel de
sQnya budist), caci el se arata a fi in primul rand functional.
Caci lui i se datoreaza plinatatea realului, capacitatea indeplinirii
rostului sdu: toate spitele unei roti au in comun un singur butuc,
iar ,eficacitatea carului" (ceea ce permite carului sa avanseze, rotii
sa se invarteasca) se afla ,acolo unde nu e nimic", in centrul gol
al rotji. In aceeasi manierd, ,modeldam argila in forma de vas", iar
eficacitatea recipientului este ,acolo unde nu este nimic": caci
tocmai acest vid interior permite peretilor vasului sa contina si
vasului sa serveasca (Laozj, 11). Iata cateva imagini emblematice
ale acestei vacuitati ideale: ,valea", femela, matricea. Or, un
astfel de ,vid" anima universul intreg: el este intreg spatiul care
jdaca intre Cer si Pamant rolul ,,unor foaie uriase" (ibid. 5): ,fiind
gol el nu este plat, si cu cat il misti mai mult cu atat produce mai
mult". in om acest vid este purificarea de dorinte; el ne conduce
la detasare, la odihng, la tacere si la liniste. Dar aceasta tacere
este plenitudine: spre deosebire de sunetele produse de un
instrument, sunete care exclud alte sunete in timpul producerii lor,
muzica tacutd evita orice selectie, care ar fi, prin forta lucrurilor,
risipire (in raport cu plenitudinea originara); ea contine in mod
implicit totalitatea armonica.

La fel, invitatia care ne este facutd de ,a nu iesi in fatd", de a
ramane cu discretie in planul al doilea, corespunde unei griji
strategice pentru eficacitate. Ea nu trebuie confundatda cu un
indemn la umilintd. inteleptul daoist a inteles intr-adevdr ca
opusele se cheamd si se finlocuiesc reciproc si cd functia
compensatoare a unei tendinte lucreaza in favoarea acesteia:
coborarea faciliteaza urcusul; retragerea faciliteaza avansarea
(cu atat mai certd). El stie ca stralucirea ajunge inevitabil ,sa
pdleascd", ceea ce e compact ,sa se raspandeasca", ceea ce e
ascutit ,sa se toceasca". Trebuie sa intelegem ca este vorba aici
de o tendinta inerenta evolutiei lucrurilor, si deci logic justificata,
si nu de o recompensa promisa intr-un transcendent oarecare si
prin bunavointa divina. Aceastd logicad este o data in plus aceea
a imanentei pure.

Chiar dacd Vvizeaza eliberarea omului de limitarile si
constrangerile societatii, gandirea daoistd nu este lipsita de
preocupari politice, ca de altfel toate orientdrile gandirii chineze.
Si in acest plan este detectabild preocuparea pentru eficacitate.
Este de-ajuns pentru un bun suveran sa-si

cheme poporul la simplitate. Cdci, cu cat mai multe sunt
interdictiile, cu atat poporul e mai sarac; cu cat mai multe sunt
legile si edictele, cu atat mai numerosi sunt hotii (Laoz, 57).
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Sistemul social complicandu-se, se indepdrteaza cu atat mai mult
de la armonia naturald. Principiul eficacitatii este deci acela al non-
ingerintei in cursul natural al lucrurilor — care functioneaza
perfect de unul singur: in masura in care ma abtin de la a
interveni, de la a tulbura lumea prin actiunea mea, lumea
evolueazd autonom in maniera armonioasd. Suveranului ii revine
deci sa stie ,sa urmeze miscarea spontana a lucrurilor”, fara a-si
permite preferinte individuale, iar ,lumea intreaga va fi in pace".
Vdzand gustul daoistilor pentru expresia provocatoare, arta
refutarilor, tonul ironic al multor apologeti, ai crede ca daoismul
se afla intr-o opozitie generalizatd cu toate celelalte scoli. Dar, in
fond, dupa cum o atesta grija lor de a capta eficacitatea inerenta
tuturor proceselor, ei nu fac decét sa radicalizeze intuitii comune
intregii gandiri chineze. Este vorba, in special, despre sensul
interdependentei contrariilor si despre reciprocitatea lor: el se afla
la baza consensului chinez privitor la armonie. Este vorba, de
asemenea, despre argumentul ,nonactiuni" (wu wej), care
semnifica inutilitatea ingerintei noastre in mersul lumii, ca si
refuzul oricarui activism: inteleptul chinez, oricare i-ar fi
orientarea, mizeaza mai degraba pe transformarea care se
opereaza de la sine, decat pe actiunea voluntara si ,eroicd". Este
vorba, in sfarsit, despre Dao insdsi, care este calea spontaneitatii,
a ceea ce se dezvolta sporite suad pornind de la propria sa
miscare (aceastd spontaneitate insemnand desfasurarea inerenta
realitatii, fara interventii din afara sau cauzalitate), si din care
daoistii fac un absolut: toate curentele de gandire chineze se
intalnesc in atentia acordata imanentei. Chiar si cel mai dur
dintre autoritarisme isi intemeiaza in ea deplina autoritate.

f. Cand spontaneitatea epusa in slujba ordinii
totalitare: legalistii

Cei pe care traditia sinologica ii numeste ,legalisti" (fgjia) sunt
de fapt teoreticieni ai puterii suveranului, incarnand statul. Caci,
per ansamblu, teoria politicd in China a gandit puterea, dar nu si
dreptul, iar legalistii sunt aceia care au impins absolutizarea
puterii cel mai departe. Ei imprumuta din daocismul filosofic idealul
spontaneitatii, pentru a face din el principiul functionarii
mecanismelor etatiste. Prin aceasta, ei nu
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pot Fi decat adversari ai confucianistilor. Nu atat asupra formei de
guverndamant — monarhia —, caci niciodata nu a fost conceput
in China un sistem politic altul decat regalitatea (deosebirea de
Occident este esentiald: gandirea politica chineza nu compara
niciodatd regimurile intre ele, ci opune doar perioadele de
sordine" celor de ,dezordine"). Dar, in timp ce confucianistii
concep regalitatea ca pe un ascendent esentialmente moral, ca
expresie a unui ,mandat ceresc", exersandu-se prin influenta
exemplara care emand de la un suveran intelept, regalitatea nu
este pentru legalisti manifestarea nici unei vointe superioare,
ascendentul sdu netindnd decat de presiunea pe care
autoritatea o exercita asupra altora.

Printre ganditorii legalisti de marca, primul este Shang Yang,
autorul reformelor principalitatii Qin, la mijlocul secolului al IV-
lea, a carui opera, Cartea seniorului Shang, chiar daca poate fi
un fals datadnd cu cateva secole mai tarziu, nu releva mai putin
principiile a ceea ce trebuie sa fi fost programul fundamental al
legalistilor. Obiectivul lui Shang-Yang era sa elimine din societate
toate activitatile parazite: productia de lux si comertul, care
favorizeaza grija pentru interesul individual si deturneaza spiritele
de la indatorirea unicd, aceea fatd de Stat; activitatea intelec-
tualilor, de asemenea, pentru ca prin discutiile lor continue,
acestia se straduiesc sa conteste imperativul legii. Corpul social
trebuie redus la ,baza" sa, aceea a tdranilor soldati, caci
razboiul nu este, dupa Shang Yang, doar o maniera de a-si
manifesta puterea in afard si de a supune alte principali tatj, el
indeplinind de asemenea si o functie interna, aceea de a mentine
populatia sub .presiune si de a evita inmuierea spiritelor. in plus,
razboiul compenseaza activitatea de productie, careia poporul fi
este aservit: distrugand fara mila orice surplus, razboiul impiedica
imbogatirea populatiei si, prin aceasta, civilizarea sa. El il mentine
in stadiul primitiv.

Scopul deliberat al lui Shang Yang este abrutizarea poporului
pentru a-i impune mai usor puterea sa. Han Fei, in secolul al III-
lea, va da mult mai multa subtilitate acestei teorii. Sistemul sau
este asezat pe trei notiuni fundamentale. Prima, aceea de norma
obiectivd (fa), este legea care stabileste pentru toti ierarhia
pedepselor si a recompenselor: nu numai ca aceasta lege trebuie
sa fie publica, dar ea trebuie sa excludd, de asemenea, orice
posibilitate a interpretarii divergente care sa o puna in discutie.
Cea de-a doua notiune este cea a tehnicii politice si politienesti
(shu), care, dimpotriva, functioneaza subteran si care,
procedand prin investigatii paralele si dezinformare inselatoare,
criticd, prin confirmdri si confruntdri, permite o impartire
meticuloasa a societatii. in sfarsit, a treia notiune este cea de
pozitie de autoritate (shi), detinuta de suveran. Aceasta pozitie

este ocupatd de suveran nu prin investire personald, ci in mod
tehnic, prin simplul fapt ca detine parghia dubld a fricii si a
interesului. Caci, pentru legalisti, suveranul nu trebuie sa conteze
pe nici un sentiment de dragoste sau de devotiune din partea
poporului (spre deosebire de paternalismul la care adera
confucianistii): print si supusi sunt vazuti in raport strict
antagonic, iar prima grijd a printului trebuie sa fie aceea de a-si
apara monopolul ,pozitiei" sale fata de toti ceilalti (si in primul
rand fata de apropiatii sdi: rude, ministri si sfatuitori).
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Legalismul nu se limiteazd la aceasta teorie a despotismului
nemilos. El a conceput, de asemenea, cu claritate ceea ce putea fi
o ordine sociala fotalitara. Aceasta, pentru ca a inteles perfect ca
puterea pe care o detii asupra oamenilor se bazeaza in mod
esential pe caracterul integral si riguros al cunoasterii pe care o ai
despre ei, si, plecand de aici, pe transparenta fortata in care ei
sunt mentinuti. Or, asezandu-se in centrul intregii functiondri a
statului, pozitia de suveranitate e apta sa monopolizeze orice
informatie si, prin puterea detinutd, ea este in mdsura sa obtinad
si sa demaste informatiile mincinoase. Ajunge pentru aceasta ca
printul sa recurga in mod sistematic la procedeul dublu al disocierii
si solidarizarii: ,disociind" parerile, printul poate sti cu precizie cui
ii apartine fiecare dintre ele, luandu-le in calcul rand pe rand
inainte de a le confrunta si de a transmite responsabilitatea
autorilor lor; in paralel, ,solidarizand" persoanele, el le conduce la
delimitari reciproce si favorizeaza denuntul. Avand un rol subtil,
deopotrivda opus si complementar, cele doua procedee sunt de-
ajuns pentru a face din pozitia de suveranitate o adevarata masina
informationald: prin aceasta extorcare a informatiei, prin aceasta
culegere minutioasa de date, printul poate, din palatul sau, sa vada
si sa auda totul, in masura in care ii constrange pe altii sa observe
pentru el si sa fie, deci, gratie urmaririi reciproce care decurge in
mod necesar intre supusi, vazuti de cdtre el, el va putea
totdeauna sa ia act din timp de orice semn de contestare, si sa o
anihileze, prin urmare, in fasa — prin simplul fapt ca este de
indata descoperitda —, fara a mai trebui macar sa se oboseasca a
pedepsi.

Devine evident in aceste conditii paradoxul care sta la baza
gandirii politice. Pe de o parte, aceastd putere e de ordinul
dispozitivului care, ca atare, e produsul pur al inventiei oamenilor
— fard vreo intemeiere transcendentd, ci prevazut tehnic de catre
ei. Pe de alta parte, acest dispozitiv al puterii functioneaza singur,
independent de calitatea celui care il gestioneaza, cu conditia ca
el sa poata actiona deplin si fara interdictii (fara ca cineva sa
poata uzurpa autoritatea printului). Cu alte cuvinte,

chiar daca este artificial, acest dispozitiv functioneaza in mod natural.
intr-adevar, in ceea ce-i priveste pe supusi, cele doua resorturi pe
care printul le detine asemeni unor ,manete"usor de manipulat
activeazda in ei, de maniera instinctivd si in modul elementar al
polaritatii, cele doua sentimente care le sunt innascute: pedeapsa
genereazd spontan repulsia, dupd cum recompensa genereazd
atentia. La celdlalt capat al mecanismului, printul nu trebuie decat sa
ocupe postul de comanda, ldsand angrenajul sa functioneze: nu
trebuie, deci, nici sa faca exces de zel, si nici mdcar sa se implice in
vreun fel. Este de ajuns, dupa cum cu finete au constatat
teoreticienii chinezi ai totalitarismului, ca opresiunea sa ajunga la
punctul sdu extrem, pentru ca ea sa para contrariul sdu — sa para ca
merge de la sine, ca face parte din mersul lucrurilor, nemaitre-buind
sa se justifice in vreun fel. Nu numai pentru ca presiunea exercitata pe
timp nedefinit creeaza un habltus, care ajunge sa fie o a doua natura
la indivizii care o suportd, ci si pentru c@ — in mod fundamental —
legea oamenilor, devenitd inumana, imbraca simultan caracteristicile
unei legi naturale: insensibila si deci nemiloasa ca s§i ea,
omniprezentd ca si ea, exersandu-si presiunea asupra tuturor si in
orice moment. in perspectiva legalistilor chinezi, legea instituita de ei
se finscrie in prelungirea purda a mersului firesc al lumii, Dao:
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automatismul ei nu face decat sa traduca in termenii fizicii sociale
ordinea inerenta a naturii.

Daca teoreticienii despotismului au contribuit la progresul gandirii
politice chineze, ridicandu-se la o notiune mai abstracta a statului
(in special la nivelul administratiei, conceputa de acum ca functie pura
si in completa separatie de vechea aristocratie conducatoare), limita
sistemului lor, datoratd dominatiei exclusive a principiului monarhic in
China, a fost nereusita de a disocia pana la capdt, in manierd
analogica, statul de principe: dispozitivul politic este cu rigurozitate
gandit, dar functionarea sa, constant polarizata asupra printului, nu
poate atinge nici o finalitate transcendenta in raport cu aparatul pe
care acesta 1 intrupeaza, el devenind, prin aceasta, perfect
monstruos.

f. A invinge inainte chiar de a se angaja in lupta:
strategistii

Grija exclusiva pentru eficacitate, care caracterizeaza gandirea
legalista, isi gaseste pandantul la teoreticienii chinezi ai strategiei.
Cdci arta de a conduce rdzboaiele, in China, isi depaseste de departe

obiectul

si clarifica, in maniera exemplarg, felul in care are loc investirea
cu determinatii a realului — real conceput ca proces. Razboiul a
parut adesea domeniul predilect al imprevizibilului si al hazardului
(sau al fatalitatii); dimpotrivd, ganditorii chinezi au crezut a
descoperi de timpuriu ca derularea sa ascultd de o necesitate
internd, logic previzibila si perfect ges-tionabild. Prin urmare, nu
numai ca sistematizarea care caracterizeaza acest tip de reflectie
constituie o inovatie remarcabila in istoria generald a civilizatiilor,
dar, in plus, tipul de interpretare pe care razboiul a generat-o a
fost apta sa rationalizeze perspectiva generala asupra realitatii.
Intuitia primara, asa cum o gdsim expusa in cel mai vechi manual
de strategie atribuit lui Sunzi (secolul IV i.Hr.), este aceea a unui
proces a carui derulare este in functie doar de raportul de forte
pus in joc. Revine strategului sa calculeze exact si in avans toti
factorii implicati, pentru a determina o evolutie a lucrurilor in
sensul exploatdrii maxime a tuturor acestora; victoria devine o
consecintda necesarda — i deznoddméant previzibl — al
dezechilibrului pe care a stiut sa-1 creeze, in propriul profit,
intreaga artd a strategului constd in a finvinge finainte ca
adevarata infruntare sa aiba loc: percepand din timp — in stadiul
initial — toti indicii situatiei, astfel incat ea sa poata fi influentata
inainte chiar de actualizarea ei. Caci, cu cat este adoptata mai
devreme aceasta orientare favorabild, cu atat va deveni ea mai
usor operabild. Formula nu este deci paradoxalda decat in
aparentd; adevaratul strateg, ni se spune, nu repurteaza decat
victorii ,usoare". Sa ne intelegem: victorii care par usoare pentru
ca ele nu mai necesita, in momentul in care survin, nici bravura
tactica, nici un mare efort uman. Adevdratele calitati strategice
trec neobservate, cel mai bun general este acela al carui triumf nu
este aplaudat: el nu ofera prilej de ,laude" in ochii vulgului, nici
dovezi de ,vitejie" si nici macar de ,sagacitate".

Punctul forte al acestei conceptii este acela ca reduce /la
minimum angajarea armata. Ajungem la aceasta expresie limita:
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JTrupele victorioase [care sunt sortite victoriei] nu cautd
infruntarea in lupta decat dupa ce au triumfat deja; in vreme ce
trupele invinse [sortite infrangerii] nu cauta sa invinga decat
atunci cand lupta a inceput". Cine cautd victoria doar in faza
ultima, a luptei armate, oricat de inzestrat ar fi, riscd intot-
deauna de a fi invins. Din contra, totul trebuie jucat in stadiul
anterior determindrii evenimentelor, atunci cand ordinele si
manevrele, netinand incd decat de initiativa noastra, pot fi
adaptate spontan, intr-o inlantuire logica, paslrandu-si nealterata
eficacitatea. Acesta este, in definitiv,

idealul chinez al rationalitatji: ,spontaneitatea” procesului coincide cu
Jlogica" sa.

Eficacitatea este cu atat mai mare in ochii strategistilor (ai teore-
ticienilor strategiei), cu cat stii sa folosesti in avantajul tdu efectul
constrangdtor, caracteristic oricarei situatii date. Notiunea care
rezuma aceasta conceptie este potentialul nascut din dispunerea de
care strategul trebuie sa stie sa profite (shj acelasi termen care
desemneaza ,pozitia de autoritate" in gandirea legalistd). Imaginea
care pune in valoare forta propensiva pe care o poseda circumstantele
este urmadtoarea: dacd asezdm busteni sau pietre pe un teren plan,
ele raman stabile, in timp ce pe o panta ele se pun in miscare; daca
ele sunt patrate, se opresc, in vreme ce, dacd sunt rotunde, se
rostogolesc. Din aceasta cauza, ,pentru cel priceput in folosirea
propriilor trupe, acest potential rezultat din dispunere este ca acel
rezultat din rostogolirea unor pietre rotunde din piscul cel mai inalt."
Aceasta comparatie ne mai spune ceva: faptul ca pietrele rotunde,
gata sa se rostogoleasca cu atata forta din varful pantei, servesc de
imagine pentru armatele cele mai bine comandate, lasa sa se
inteleaga cd nu calitatea personald a comandantului este factorul
decisiv, ci dispozitivul in care el actioneaza. Sunzi o spune deschis:
bunul strateg ,cere victoria de la potentialul ndscut din dispunere si
nu de la oamenii pe care-i are in subordine". Curajul si lasitatea sunt
de asemenea functie de propensiunea care decurge din situatia
obiectivd, ca dispozitiv, si nu de capacitatea intrinseca a individului;
ceea ce duce la ideea forte din fata cdreia nici strategistii, nici legalistii
nu se dau Tnapoi: virtutile umane nu sunt posedate in mod interior, ci
rezultd dintr-o conditionare cu desdvarsire manipulabila.

Intuitia strategicd merge mai departe cand aratad cd, departe de a fi
ceea ce teoria condamna, evolutia circumstantelor, inseparabila de
evolutia oricdrui razboi, este, din contra, atuul tactic major care
permite reinnoirea potentialului, si deci eficienta dispozitivului. Arta
conducatorului militar este, intr-adevar, aceea de a-si conduce
dusmanul la adoptarea unui dispozitiv relativ stabil, deci reperabil, care
sa-l facd vulnerabil, si simultan aceea de a-si reinnoi constant
propriul dispozitiv tactic, in vederea derutdrii sistematice a
adversarului. Orice initiativa a acestuia se vede astfel deconcertata.
Imaginea ideala este aici aceea a apei, al carei curs schimbator si a
cdrei fluiditate trebuie sa fie imitate in dispozitivul strategic. Caci a
spune ca ,transformandu-te in functie de inamic vei obtine victoria"
inseamna mai mult decat necesitatea de bun
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simt de a sti sa te adaptezi: intuitia chinezad ne aratd, in plus, ca
potentialitatea se epuizeaza in sanul unei dispuneri fixe si ca, in
consecinta, obiectivul fundamental al oricarei tactici este de a
sti sd reactivezi dinamismul inerent dispunerii, mizand pe
alternantd si reversibilitate, astfel incat sa profiti de acea
continuitate dinamica menitda sa epuizeze adversarul si sa-1
determine sa cedeze. Iatd, deci, ca teoria strategica regaseste
conceptia centrala a culturii chineze, aceea fondata pe eficacitatea,
in perpetua reinnoire, a cursului natural pe care-1 ilustreaza
inlantuirea zilelor si a noptilor si ciclul anotimpurilor. Motivul
pentru care eficienta absoluta reprezentata de Dao, ,Calea", nu
se epuizeaza niciodata este acela ca ea nu se fixeaza in nici o
dispunere particulara.

g. In loc de concluzie

Va fi vorba aici doar de cateva orientdri dominante in sanul
efervescentei intelectuale a celor ,,0 suta de scoli". Lipseste din
acest tablou in special traditia mohistd (sectanti ai lui Mozi,
contemporan al Iui Confucius) care, printr-o retorica
apasatoare, bazata pe comparatii elaborate — lucru exceptional
in China —, predica o ,iubire egald" fata de toti oamenii. in
secolele al IV-lea si al III-lea d.Hr., aceasta scoala cunoaste o
reinnoire profunda: preocupandu-se de definirea termenilor si de
sistematizarea principiilor, incercand punerea in forma a unei logici
riguroase, in vederea stabilirii adevarului, aceasta potenteaza o
forma de rationalitate fondata pe raporturi de necesitate
atemporale, care ne apropie simtitor de evolutia filosofiei grecesti
a aceleiasi perioade. Putem gasi in epoca amintitd, in China,
chiar si ,sofisti" (bianzhe), ca Hui Shi si discipolul sau Gongsun
Long, caruia i se datoreazd cateva paradoxuri celebre in jurul
ideilor de marime, timp, spatiu, unitate si multiplicitate. Si unii si
altii nu reprezintd insa decat tentative marginale in raport cu
traditia chinezd in ansamblul sdu: aceasta nu va pastra
din.operele lor decat fragmente disparate, iar efortul lor reflexiv,
privind notiuni abstracte, va rdmane fara viitor. Doar la inceputul
acestui secol chinezii, descoperind logica formala a
Occidentului, se vor interesa de operele lor.

S-a pus adesea problema de a sti daca traditia ganditorilor
chinezi, oricat de bogatd ar fi, ar putea corespunde notiunii
occidentale de ,filosofie". Este evident ca ea a evoluat rapid, de
la vorbirea aluzivda si sententioasda a primilor maestri de
intelepciune, pana la o dezbatere de idei din ce in ce mai
explicita si mai dezvoltatd, si aceasta in sanul
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fiecareia dintre scolile de gandire, dupa cum marturisesc
anumite dezvoltdri fin articulate ale lui Xunzi, Zhuangzi sau Han
Feizi. Este tot atat de clar c3, in ciuda tentativelor mohistilor sau
ale sofistilor, gandirea chinezd nu a cultivat formalizarea
discursului. Mai ales, nu intalnim anumite interogatii ce stau la
baza traditiei noastre filosofice ndscutd in Grecia. Ganditorii
chinezi, de pilda, nici nu viseaza sa puna la indoiald domeniul
sensibilului, ei nu opun niciodata ,aparenta" realitdatii. Mai
general, din preocuparile lor filosofice nu transpar anumite
subiecte majore ale reflectiei occidentale: ei nu sunt condusi nici
la a gandi fiinta, nici la postularea lui Dumnezeu. Idealul pe care-1
elaboreaza nu este cel al libertdtii ca scop in sine (vor dobandi
aceasta notiune doar traducand termenul preluat din Occident,
la finele secolului al XIX-lea), ci al spontaneitati, care este in
acord cu analiza chineza a logicii procesuale.

Din aceasta cauza ar trebui, credem, sa rasturnam intrebarea. Nu
este vorba de a ne intreba pana in ce punct, sau in ce sens este
traditia chineza filosofica, ci mai degraba de a ofdce utila din
punct de vedere filosofic. O atare intrebuintare poate fi imensa.
Cunoscand vechii ganditori ai Chinei putem accede, in sfarsit, la
un punct de vedere exterior propriei noastre traditii (si in primul
rand categoriilor indo-europene care au in-format-0): ni se
ofera sansa de a ne descoperi astfel inconstientul filosofic (ale
carui presupozitii teoretice sunt prea adanc inradacinate pentru
a mai fi vizibile ca atare, avand pentru noi forta ,evidentei"). El
ne serveste in particular la a recunoaste acel pact onto-teologic,
detectabil peste tot la baza propriei noastre reflectii. Iata ca
intrebdrile pe care ni le punem, pe care nu putem sd nu ni le
punem (data fiind traditia cdreia ii apartinem), nu se mai pun in
acest alt context: ele nu au a se pune. Gandirea chineza nu este
nicidecum una ramasa in stadiul copildriei (cum i placea sa creada
lui Hegel) si a cdrei dezvoltare s-ar fi oprit in stadiul ,,cosmologic"
(fara a se ridica la aceste stadii judecate drept superioare: al
Lsonto" sau al ,teo*-logiei), ci o reflectie care s-a dezvoltat
continuu, favorizand intelegerea procesuala a realitatii — fie ca e
vorba de functionarea lumii, a razboiului sau a statului —, si care
a ajuns la o logica de un alt tip, pe care noi am dezvoltat-o prea
putin: aceea a imanentei.

Ceea ce nu implica din partea noastra nici o judecata critica, cu
atat mai putin scepticd, fata de traditia filosofica occidentald, caci
vom deveni, din contra, cu atat mai sensibili la ceea ce aventura
acestei filosofii are fascinant, cu cat nu o vom considera pe
aceasta ca o dezvoltare necesara (a ,progresului" spiritului
uman), si ii vom putea, in sfarsit, masura originalitatea:
reevaludnd-o astfel, din afara, defamiliarizdndu-ne in raport

cu ea, distingandu-i mai clar presupozitiile care au fondat-o (si
au fertilizat-0), vom beneficia mai mult de creativitatea ei
teoretica.
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